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تقديم الطبعة العربية 


تتوخى هذه الدراسة تقديم قراءة جديدة لظاهرة الحركات الإسلامية الحديثة والمعاصرة» 
وتحاول تبيّن مدى صحة تمثيل هذه الحركات للإسلام في جذوره وبدايات نشوثه. وهي تقوم بذلك 
انطلاقاً من التقاط السياق السياسي ومن ثم البعد التاريخي لكل منهما. ولذلك كان لا بد من إجراء 
مقارنة معمّقة بين الإسلام في منعطفاته المتنوّعة وهذه الحركات التي تنسب كل ما تؤمن به أو تفعله 
إلى الآيات القرآنية أو الأحاديث النبوية أو سيرة النبي يَليةِ والصحابة والإرهاصات الأولى للدعوة. 
وعلى الرغم من تشعّب الموضوع وانّساع نطاقه وغزارة مادته. أعتقد أنني خطوت الخطوات الأولى 
في الاتجاه الصحيح. 

وأود أن أشير بادئ ذي بدءء إلى أنني عمدت إلى تعيين الخصائص المميّزة لكل مرحلة 
تاريخية وفق منهج التحقيب الذي طوّرته النظريات الحدائية» والتي بتنا نستخدمها سواء في دراسة 
القواعد والعناصر التي تضبط الخطاب الثقافي - السياسيء أو في اكتشاف أدوات المعرفة التي 
تتيح توزيع وتوزع مفاهيم ومصطلحات من دون سواها. ويؤدي هذا التعيين للخصائص إلى رؤية 
ما يفصل مرحلة عن أخرىء وبالتالي يسمح بالإفصاح عن مدى تفردها وكيفية فرادتها ونحن نعبر 
إلى المنعطف الثاني. 

وإذا أردنا التحدّث بلغتنا المعاصرة» فإن هذه الخصائص تتراءى عبر شبكة من المفاهيم» تندرج 
بدورها في جداول صالحة للمقارنة الفورية. ويمكن للقارئ تفحّص الجداول التي أدرجتها كملحق 
في هذا الكتاب كنموذج لما أقصده. وسوف يلاحظ للتوّ أن ما قمت به يقدّم خلاصة دقيقة لهيكل 
الدراسة ومنهجها في تعاطيها مع مادتها وموضوع بحثها. 

ونلاحظ أول ما نلاحظ أنه جرى تقسيم الحركات الإسلامية التي نشأت في العصر الحديث 
والراهن إلى ثلاثة تيارات. أو مدارسء تتمايز وتتغاير عبر كل الأصعدة الثقافية والفقهية والسياسية» 
وربما الأهم من كل ذلكء اختلاف قواعدها الاجتماعية. فالحركة الإسلامية الإحيائية» وهي أول 
هذه التيارات» كانت قبلية التكوين في معظمها وتؤكد قبائليتّها القدرة الذاتية للإسلام ليجدّد نفسه 


من دون الالتفات إلى نظم أو تجارب أخرى. ولعل الوهابية كانت أبرزها. وحلت محلها بعد 
فشلهاء الإصلاحية الإسلامية في القرن التاسع عشرء وكانت عكس الأولى منفتحة إلى حد بعيد 
لاستقبال وهضم ما استجد وأثبت جدواه في مجتمعات وثقافات مغايرة. وكانت تقودها مجموعات 
من سكان المدن. بخاصة تلك التي تعمل في مؤسسات دولها. ولعل حركة التنظيمات العثمانية 
ومدرسة الأفغاني-عبده هما أبرز من مثلها. ونصل إلى الراديكالية الإسلامية بكل أطيافها المعاصرة 
والراهنة. وهي تمثلء أو يتبناهاء قطاعات من الحرفيين والموظفين الصغار أو شرائح من أبناء 
الريف الذين استقروا حديثاً في المدن؛ بحثاً عن عمل وهرباً من عالم تزداد آفاقه ضيقاً. كما أن من 
المفيد الإشارة إلى أن هذه الحركات لا تكرر بعضها بعضاً أو لا تتجاورء ويستمر كل منها وكأن 
تطور الحياة وتبدل الأوضاع لم يفعلا فعلهما في إسقاط واحدة وبروز أخرى محلها. 
وأودُ التنويه أننى قد قمت بتحديث النص فى بعض جوانبه المتعلقة بالتطورات السياسية فى 
البلدان العربية والإسلامية» وذلك من دون الإخلال باليناء النظري الذي أشرت إليه أعلاه. وهذا 
ما فعلته أيضاً في الطبعات الإنكليزية المتتالية. غير أنني لم أتطرق إلى نشوء وانكفاء «داعش» أو 
الدولة الإسلامية في العراق والشام» والنصرة وعشرات المنظمات الأخرى التي برزت في أعقاب 
الربيع العربي وحوّلته إلى فصل شتاءء» نهاره عواصف وأعاصيرء وليله صقيع وزمهرير. وقد تبيّن 
لي أن داعش وأخواتها لا تضيف بعداً كيفيّاً أو نوعيّاً إلى ما اعتبرته الملامح الرئيسة للراديكالية 
الإسلامية. ولا بد من التنويه بالدراسات التي نشرها كل من الزميلين أحمد دلآل وفواز جرجس 
عن داعشء وأشرت إليها في قسم المراجع في نهاية الكتاب. والجدير بالذكر أن الكتاب قد بات 
يستخدم في البرامج الدراسية للجامعات في أنحاء شتى من العالم. كما أضحى مرجعاً أساسياً في 
الدراسات التي تتناول تاريخ الحركات الإسلامية الحديئة وتكوينها ومنظوماتها الفكرية. وأتمنى 
أن يجد فيه القارئ العربي بعض الفائدة في رسم دليل واضح للدخول إلى عالم هذه الحركات. 
والتمكن من إدراك الفوارق والمواصفات التي تميّر حركة نشأت في القرن الثامن عشر وأخرى 
برزت في النصف الثاني من القرن العشرين. ولعل هذه المداخل تجعل من دراسة النشاط السياسي 
والعنفي. الذي محل غنادية الدين» أكثر قابلية للإمساك بمجاله النسبي وللاقتراب من انبثاقه 
نتيجة ظروف اجتماعية وآفاق ذهنية تشير إلى زمان خروجها ومكان ظهورها. 
يوسف الشويري 


9 تشرين الثانى /نوفمبر 2018 


مقدمة الطبعة الثانية 


يعارض مُعظم الكُنّابٍ والمفكرين الإسلاميين» إلى جانب عدد من الباحثين الغربيين» استخدامَ 
«الأصولية» كمصطلح عام معتبرين إياه إما غير ذي صلة بالإسلام: أو أنه في أفضل الأحوال مفهومٌ 
مشكول فيه وأجنبىّ على التراث الثتقافي للمسلمين. ونتيجة لذلك, فقد بُذلت جهودٌ جادّة لإيجاد 
تصنيف أكثر حيادية, يُعدّ أقل ارتباطاً بعبارات أوروبية أو أمريكية. وقد تضمَّنت قائمةٌ المصطلحات 
البديلة حتى الآن «الإسلاموية» و«الإسلام السياسي» و«الصحوة الإسلامية»» ومجموعة أخرى من 
المصطلحات. ولكنها ليست أقل إثارة للجدل. مثل «السلفية» و«النهضة الإسلامية». 

ومع ذلك. فإن كون المرء «أصولياً» هو تسميةٌ عربية أصيلة بارزة» وقد ضعت في الأصلء 
على الأقل منذ القرن التاسع من تاريخناء لفتتيّن من علماء المسلمين: الفقهاء وعلماء المتكلمين. 
ففي حين كان الفقهاءٌ متخصصين في أصول الفقه. فقد كان علماء الكلام يشرحون أصول الدين. 
مستخدمين المنطق اليوناني ومقولات أرسطو. 

وهكذا فإن الأصولية في الإسلام التاريخي كانت في تطورها المبكر مرتبطةً بنشاط علمي وديني؛ 
جرى القيام به بغرض توضيح مبادئ ومصادر فرع معرفي معيّن. وإضافةً إلى الفقه والعقيدة. أدذّت 
دراسة قواعد اللغة العربية والشعر والفلسفة إلى ظهور علماء الكلام الذين شرحوا المبادئ الأولى 
والافتراضات الأساسية للعقيدة. علاوة على ذلك» فقد كان من المفترض أن تشتق القضايا الفرعية 
أو الثانوية من هذه الأصول النظرية. وغنى عن القول إن أصحاب المبادئ الأساسية سيطروا على 
المشهد الفكري. وحددوا تطور الثقافة العالية في الإسلام. 

تَجْمع الأصوليةٌ الإسلامية المعاصرة والحديثة بين العمل السياسي والرغبة المتحمسة في 
اكتشاف المشروع الأصلي للمجتمع التقيّ ومبادته الأيديولوجية. ومن ثم فإِنَ إعادة اكتشاف أصول 
الدين. وبصرف النظر عن تكويناته النظرية المتعددة وسياقاته الاجتماعية» تتمتع بحضور تاريخي 
طويل في الإسلام. كما أن إعادة الاكتشاف هذه تعد السمة المميزة للحركات الإحيائية والإصلاحية 
والراديكالية» كما جرت دراستها في هذا الكتاب. 


وبذلك فمن الشرعي تماماً استخدام مصطلح «الأصولية»» على الرغم من دلالاته 
الأنكلوساكسونية والإنجيلية» من أجل توصيف الحركات الفكرية واللاهوتية والسياسية في العالم 
الإسلامي. ومع ذلك فلا يهدف هذا الإصرار على استخدام مصطلح عميق الجذور إلى افتراض 
استمرارية أشكال ثقافية أو حركات ثورية. ولكنها مجرد أداة لغوية يمكن تسخيرها لصالح تسمية 
عامة. كما أنها لا تقتضي التزاماً مطابقاً بالحفاظ على مظهرها العرضي في الخطاب الغربي كمعيار 
للتصنيف الصحيح. 

فضلاً عن ذلك ففى حين أن كلمات مثل «ديمقراطية» و«اشتراكية» قد صاغها النحاة العرب فى 
القرن التاسع عشر اا التعبير عن مفاهيم ومؤسسات جديدة؛ فقد استمرت لفظتا «أصولي) 
و«أصولية» تردان في الخطابات اللاهوتية والنظرية الإسلامية منذ بروز الحركة الدينية للمعتزلة 
في البصرة بالعراق. في النصف الأول من القرن الثامن. أصبحت هذه الحركة. على الرغم من 
أفولها بعد القرن الحادي عشر؛ واحدةً من المدارس الفلسفية الأكثر تأثيراً في الإسلام. واعثّمدت 
عقيدثّها في العقود الأولى من القرن التاسع من الدولة العباسية» وحدَّدت عقائدٌها مسار المناقشات 
اللاهوتية اللاحقة في جميع أنحاء العالم الإسلامي. 

لقد طوّر المعتزلة عقيدة مكوّنةً من خمسة مبادئ (الأصول الخمسة): (1) توحيد الله. (2) عدالة 
الله المطلقة. (3) الوعد والوعيد في الآخرة. (4) المنزلة بين المنزلتين» معتبرين أن العصاة ليسوا 
مسلمين ولا كفاراً. (5) وجوب الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر. 

ربما يكون أكثر من مجرد مصادفة أن أركان الإسلام تنقسم أيضاً إلى خمس فئات, مثلها مثل 
التقسيم الذي قام به المعتزلة. 

ومن جهة أخرىء تلقَّى علمٌ أصول الفقه عرضّه الأكثر تفصيلاً وصفّلاً بتوجيه من محمد بن 
إدريس الشافعي (ت 820). وكانت هذه الأصول هي: القرآن, والسّنة (أو أقوال النبي يِل وأعماله)؛ 
والقياس. وإجماع جماعة المؤمنين. 

وتمهّد الطريق. عقب هذه التفصيلات اللاهوتية والفقهية» لتركيب جديدء يأخذ في الحسبان 
مساهمات (علم الكلام) و(علم الفقه). وقد أنجز المعتزلي السابق ابو التعمية الأشعري (ت 935) 
هذا التركيب. شرع الأشعري في استخدام أساليب أساتذته المعتزلة السابقين» في تأسيس نظام 
لاهوتي جديد كان له تأثير ثابت وشامل في الدوائر السنية. أحد أعماله كان بعنوان الإبانة عن أصول 
الديانة. ووضّح في ذلك الكتاب نظريته عن ذات الله وصفاته. ونقض المعتقدات والآراء التي 
تمسكت بها الطوائف المبتدعة أو غير الأورثوذكسية. 
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راسخاء إلى درجة أن شخصاً شهيراً مثل عبد القادر البغدادي (ت 1037) قد ضمَّن كتابه أصول 
الدين معالجة منهجية تبدأ بالكون. ثم صفات الله. ثم أركان الإسلام الخمسة» وتنتهي بأهمية 
الجهاد. وقوانين الملكية» ووجوب نصب إمام لقيادة المجتمع'". وفي القرن الثاني عشر. كتب 
شخصٌُ لاهوتي ومفسّر شهير آخر في الإسلام (فخر الدين الرازي (ت 1209)): مختصراً بعنوان 
معالم أصول الدين. يطلق عليه محقق الكتاب الحديث أنه: 

«الإمام الكبير شيخ الإسلام العلامة النحريرء الأصوليء المتكلّمء المناظره المفسّرء صاحب 
التصانيف المشهورة في الآفاق... الفقيه الشافعي المذهب. الأشعري العقيدة..... فاق أهل زمانه 
في العلوم العقلية والنقلية» خصوصاً في الأصليْنء أصول الفقه وأصول الدين..... فريد عصرهء 
ونسيج وحده)7. 

ومن ثم تعامل مختصر الرازي مع حقول: العقيدة. ومبادئ الفقه ومنهجيته. والقواعد التي 
تحكم الاختلافات في الرأي. 

علاوة على ذلك فليس من قبيل المصادفة أن ترتبط أسماء المؤسسين الروحيين أو الفكريين 
للحركات الحديثة الثلاث التي جرت دراستها في هذا الكتاب بنصوص تتناول أصول الإسلام أو 
مبادئه أو أسئلته النهائية. 

لقد ألّف المؤسس الروحي للإحيائية» محمد بن عبد الوهاب؛ عدداً من الرسائل تحت عناوين: 
كتاب التوحيد. وثلاثة الأصول. وأصول الإيمان. 

ونشر محمد عبده. أبرز قادة الحركة الإصلاحية» عام 1897: رسالة التوحيد. وهي واحدة من 
أكثر أعمال عبده شعبيةً وإقناعاء وقد عملت على إعادة التأسيس لدراسة العقائد والمبادئ الدينية 
الأولى كشرط مسبق لإطلاق رسالة الإسلام في العالم الحديث. تُناقّشُ استعادةٌ روح المبادئ 
الأولى للإسلام (الأصول)» طوال هذه الرسالة» بكل سلطة الدليل النصي والتاريخي. وفضلاً عن 
ذلك فقد وصّفٌ عقيدة التوحيد بأنها «حجر الزاوية» للإسلام والأديان بوجه عام. 

وكرس سيد قطبء المؤسس الفكري للراديكالية» معظمّ إنتاجه الأدبي والديني لعرض المبادئ 
الأولى للإسلام. وفي الواقع» فإن مساهمته الرئيسة في الخطاب الإسلامي المعاصر هي هذا 


(1) عبد القاهر البغدادي. كتاب أصول الدين (بيروت: دار الكتب العلمية: 1980). 

(2) فخرالدين الرازي. معالم أصول الدين. تحقيق وتقديم طه عبد الرؤوف سعد (القاهرة: الأزهر [د.ت.]). 

)3( محمد بن عبد الوهاب. العقيدة والآداب الإسلامية (الرياض: جامعة محمد بن سعود الإسلامية. 6ج 1. 
4( محمد عبده. رسالة التوحيد (بيروت: المؤ سسة العربية للدراسات والنشرء 981 ص 17 23 -25 و124. 
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الموضوع المتكرر. يكرر كتابٌ له شر بعد وفاته. هذا النوع من التفكير بطريقة منهجية وبانورامية. 
كنب هذا الكتاب قبل فترة وجيزة من وفاته» تحت عنوان مقوّمات التصوّر الإسلامي, وفيه يُعلن أن 
هذه الأصول ثابتة وغير قابلة للتغيير. وعلاوة على ذلك. فإن هذه المقومات تشكل «الأصول الثابتة 
القادرة على الحفاظ على الإنسانية وهي تدور حول محور ثابت وفي إطار ثابت»5. 

وبالتالي فإن وصية قطب الأخيرة» إضافة إلى أعمال ابن عبد الوهاب وعبده المنشورة» تبرّر 
استخدامَ مصطلح «الأصولية» كدالٌ إسلامي أصيلء على اعتبار أن افتراضه الأساسي. في حُجة 
ملائمة لقطى وهر #تحديد أصول التضرز الإسلامي أو مبادته الأساسية»©. 

يجب أن يستند المفهوم الأساسي للأصولية في هذا السياق إلى تمييز واضح بين الافتراضات 
الأساسية للإسلام وتلك المرتبطة بالممارسات. وبالتالي ذات الطبيعة الثانوية. شمل هذا التمييٌ 
بدرجات متفاوتة من الوضوح والتشديد. الإحيائيين والإصلاحيين والراديكاليين. 

وغنيٌ عن القول إن ترسيم حدود التمييز بين المبادئ الأولى وفروعها الثانوية قد أَدَى إلى 
تأويلات متباينة» كانت غالياً ما تأخذ طابعٌ الاكتشافات الجديدة. وعلاوة على ذلكء ينبغي 
للمرء في هذا الصدد أن يفرّق بين الأصولية كظاهرة عالمية. والمظاهر الخاصة لحركاتها اليهودية 
والمسيحية والإسلامية. ومن هذا المنطلق» يمكن للمرء أن يلاقي الأصولية في كلَّ من الولايات 
المتحدة الأمريكية والوطن العربي معاً. 


الطوبى والطوبى المعكوسة (12م10(25]0 220 12م110) 

يقال أحيانا إن الحركات الإسلامية «طوباوية»» من دون تعريف دقيق لمثل هذا التصنيف. ومع 
ذلك يفترض التعريف أن طوبى الإسلاميين هي فكرة خيالية أصبحت غير مقبولة» أو في أفضل 
الأحوال» هي عودة غير واقعية إلى عالم مفقود. 

ويُنظر على وجه الخصوص إلى عدم قابلية الاستدامة تلك على أنها بسبب الاختلافات» غير 
القابلة للتوافق. بين الحداثة والنظام القديم الذي يرجع في الأساس إلى العصور الوسطى في نظرته 
ومؤسساته. وكونها حضارة قبل حديثة» فلا يمكن بالتالي إعادة بناء الحضارة الإسلامية في عالم 
تَخْلَّى عن جميع الركائز الثقافية والسياسية للمجتمعات القديمة والوسيطة» سواء أكانت غرينة آم 
شرقية. 


)5( سيد قطب» مقوّمات التصور الإسلامى (بيروت: دار الشروق. 6) ص 33. 
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في حين أن مثل هذا الجدل ينطوي على الكثير من الصحةء إلا أن افتراضه الأساسي حول 
المُثل العليا الطوباوية لا يقدّم تصويراً دقيقاً لهذا الموضوع. فهذا التصوير مشكوك فيه لأن مشروع 
الإسلاميين» على الرغم من انتماءاته الحديثة والمعاصرة. يتعارض تماماً مع تقليد الفكر الطوباوي 
كما تطور في الغرب. 

وعلى الرغم من عدم وجود اتفاق عام بين الباحثين على مرغوبية الطوبى؛ مثل تلك التي رَوّجها 
أفلاطون في الجمهورية (ءناطنام8)» أو توماس مور في الطوبى (1516) (7:0512])» أو فرانسيس 
بيكون في أتلانتس الجديدة (1627) (4412:]15 3760)؛ إلا أنَ معظم دارسي هذا الموضوع يعتبرون 
الفكر الطوباوي موجَّهاً نحو المستقبل. أو كما يشير بنديكت أندرسون في مناقشة لاكتشافات 
أوروبا في القرن السادس عشر: 

(إن جميع هذه الطوبيات المتخيّلة تنطلق من الاكتشافات الحقيقية» يجري تصويرها ليس 
كجنّات عدن مفقودة» ولكن كمجتمعات معاصرة. يمكن للمرء أن يجادل بأنها يجب أن تكون 
كذلك. لأنها كانت تتكوّن من انتقادات للمجتمعات المعاصرة. ووضعت الاكتشافاث حداً لضرورة 
البحث عن نماذج في العصور القديمة الزائلة)77. 

وبعبارة أخرىء فإن الاتجاه المستقبلي للفكر الطوباوي يحول دون اعتماده على النماذج 
الماضية؛ وبالتالي يشكل قطعاً واضحاً مع كلّ من الحاضر والقديم. 

فالطوبى, بهذا المعنى» هي مجتمع مثالي أو خيالي تتمتع بمؤسسات غير معروفة حتى الآن. 
تُتَظّم على أساس المواطنة المتساوية. علاوة على ذلك» يجري تمكين المواطنين أنفسهم من 
وَضع قوانينهم الخاصة والوصول إلى مرحلة من التناغم الاجتماعي والكمال الأرضي. كلتا هاتيِن 
الخاصيتين - المواطنة المتساوية والسلطة التشريعية - إما مستبعدة تماماً وإما مقيدة بشدّة من 
خلال الافتراضات الأيديولوجية لمفاهيم الإسلاميين. 

فضلاً عن ذلك. فإن الطوبى هي أولاً وقبل كل شيء مشروعات علمانية» تُعتبر الخَلّق الأكمل 
للمجتمع الإنساني العقلاني. فكونه علمانيّاً وعقلانيّء يخوّل فكرٌ الطوبى أعضاءَ مجتمعه سلطة 
اختراع قوانين وابتكار مؤسسات تتناسب مع المثل العليا للبشرية. ومن المتوقع أن تكون هذه 
القوانين والمؤسسات أفضلّ ضمان لخلق النظام والاستقرار» بعيداً من الأوضاع الفوضوية والقيم 
المتدهورة والدوافع الشريرة. 1 


(7) الت ,اكقاه نم ننه ل إن لمم درك ته تلع 0 عرزا درن كترولاءه [إه 1 تكعاللص نام ماع10[ دمع لصخ أء1لمعمع8 


.69 .م ,(1993 رودرعل/ا :صملصم1آ) .لع 
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يرفض الفكر الطوباوي. من خلال افتراض إبداع وعقلانية البشرء الغرائرٌ والرغبات البدائية» 
ويسعى إلى تجاوز الطبيعة من أجل غرس الوعي المديني في المجتمع". 

وبعد أن رسمنا المفاهيم الأولية للمثل العليا الطوباوية» فليس من الممكن أن يخفق المرءٌ 
في رؤية الهرّة بين هذا النظام من الأفكار وذلك الذي ظهر في الأدبيات المعاصرة للراديكالية 
الإسلامية. ولهذا السبب. فإن مفاهيم الإسلاميين لتنظيم الدولة والانبعاث الاجتماعي هي أكثر 
شبهاً بطوبى معكوسة (100560814) وبكل جوانبها السلبية المصاحبة. 


(8) رعق لتتطحصدن) 6-1700 51[ بهنذا لا معاصم)نا تامتاعاع زه «رفننا5 4 -بيإعاعو3 أمعك! ءا ده مامالا ,كألتقط .0 .[ 
9 .م ,(1981 ,وعم لكلو امنا عو لل#طسدت :شاط 
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مقدمة الطبعة الأولى 


إن الأصولية الإسلامية تعبيرٌ غامض. شاع استعماله لوصف العقيدة النضالية للحركات الإسلامية 
المعاصرة. غير أن استخدامها في هذا الكتاب يشير إلى منظومات فكرية وحركات سياسية إسلامية 
برزت منذ القرن الثامن عشر في بلدان متباعدة بعضها عن بعض مثل السعودية وإندونيسيا ونيجيريا 
والهند. 

وفي حين أن تعبير «الأصولية» ذو أصل بروتستانتي واضح.ء يدل على المعنى الحرفي والخلاق 
في تفسير التوراة في آن واحدء فقد أعيد تحديدّه هناء للافتقار إلى كلمة أفضلء وذلك من أجل 
إعطاء مضمون أقلَّ ضبطاً أو دقة. وهكذا نفترض أن المعنى المباشر للأصولية يُشير إلى موقف 
فكري معيّن يعلن أنه يستمد مبادئه السياسية من نص سرمدي مقدس. 

وهكذاء جرى تعيين ثلاث حركات منفصلة؛ ودراستها ضمن هذا الإطار الملائم. وهي: 
الإحيائية» والإصلاحية. والراديكالية. وجرى التعامل مع كل حركة ككيان مميّر يملك خصائص 
نشوئه التاريخي ومحيطه الاجتماعي-الاقتصاديء ونطاقه الذهني التصوري. 

علاوة على ذلكء. فمع أن أتباع هذه الحركات الثلاث قد احتكموا إلى القرآن في صياغة 
استجابتهم لمسائل معيّنة» إلا أن هذه الاحتكامات أدْت إلى نتائج وتأويلات مختلفة. 

تعني الإحيائيةٌ الحركات الإسلامية التي برزت إلى الوجود في القرنين الثامن عشر والتاسع 
عشر. وكانت في الأغلب الأعم مقتصرة في وجودها على المناطق الهامشية والأطراف الواقعة 
خارج نطاق السلطات السياسية المركزية» في حين أن قاعدتها الاجتماعية طغى عليها التكوين 
القبَليء إضافة إلى أنها حددت نظرتها السياسية بأسلوب حوار إسلامي داخلي. ولعل أولّ حركة 
إحيائية وأكثرها شهرة كانت تلك التي نشأت في أواسط الجزيرة العربية بهداية قائد ديني وزعيم 
محلي. من هنا فإن عام 1749» وهو تاريخ الترسّخ النهائي لتحالف سرامو ننم يتن مهد بن 
عبد الوهاب ومحمد بن سعود. يعني نقطة بدء تيار إحيائي يتناوله الفصلٌ الأول. 
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أما الإصلاحية الإسلامية فكانت» بعكس ذلكء حركة مدينية لدت في القرن التاسع عشر 
واستّمرت حتى القرن العشرين. وكان قادثُها موظّفي دولة. ومفكرين أو علماء معادين بحدة 
لتفسيرات الدين التقليدية. وعمدت الإصلاحية إلى إدارة رار مفتوح مع الثقافات والفلسفات 
الأوروبية في محاولة منها لمواجهة ما تصوّرت أنه حالة من التدهور الإسلامي لم يعد بالإمكان 
احتمالها. وكان مفكّروها يطمحون عبر دراستهم لمرحلة الحضارة الأوروبية ما قبل الصناعية إلى 
اكتشاف مستلزمات بناء هياكل سياسية قابلة للحياة وأساس اقتصادي سليم. هذا هو موضوع 
الفصل الثاني. 

ومع منتصف القرن العشرينء أدَّى البروزٌ المتلاحق للدول ذات السيادة الوطنية في العالم 
الإسلامي إلى تجاوز كلّ من الإحيائية والإصلاحية. ونقّذت هذه الدولُ برامج تنموية متفاوتة» 
وأحالت الإسلام إلى ميدان شخصي أو أخضعت معتقداته الأساسية لمتطلبات المصالح السياسية 
والاقتصادية؛ ويرسم الفصلان الثالث والرابع مسار هذه الظاهرة الجديدة. 

ويعالج الفصلان الخامس والسادس الراديكالية الإسلامية بهدف وَصْف منظومتها الفكرية 
ومرجعها النظريء ويجري فهمّها في المقام الأول كرد فعْلٍ مباشر لنمو الدولة الوطنية والمشكلات 
الخاصة بالقرن العشرين. ويشمل جمهورها مهاجرين ريفيين حديثي العهد إلى المدن الكبرى 
والصغرىء أو شريحة اجتماعية منهارة من الحرفيين وأصحاب الحوانيت. علاوة على ذلك» تجد 
الراديكاليةٌ مصدرٌ تجنيد خصب في صفوف الشبان والشابات المسلمين الذين بلغوا سن الرشد في 
ظل أنظمة حُكم ذات منقاتا عالمانية وكرطية بو ينه عا ولذللك فزن ارد يكالية لا نحي أو نُصلحء 
بل إنها تخلق عالماً جديداً وتخترع طوباها المعكوسة. 

إن الكتابة عن الأصولية الإسلامية كحركة يمينية تستدعي بعض التفسير. ويمكن القول إن 
الإسلاميين الناشطين سياسيّاً يحددون عمو عسات ' حركاتهم وفق نظام تصنيف حديث يجد 
جذوره مع نشأة الثورة الفرنسية في عام 1789. وهكذا يعتبرون صياغاتهم العَقّدية ذات «طبيعة 
وَسَطية»» مؤكدين أن هذا التصور مستمّدٌ من الآية القرآنية في سورة البقرة". 

ومع أن هذه الآبة لا تنطوي على موقف سياسيء حيث تشير إلى القبلة أو اتجاه الصلاة؛ فهي 
من دون شك مصدرٌ ملائم» وقابل مثله مثل غيره من الآيات لعملية التلاعب بالألفاظ. 

وكان المفكرون المسلمون قد شرعوا في مناقشة المسائل السياسية وفق النزعات اليمينية 
واليسارية بعد منتصف القرن التاسع عشر. ولريب في أنَّ تبنّى هذه المفردات دلَّ على كيفية تحوّل 


(1) القرآن الكريم. «سورة البقرة»» الآية 143. 
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المعايير الأوروبية الثقافية والسياسية إلى معالم داخلية في المجتمعات الإسلامية وغيرها. ويبدو أن 
الإصلاحي المتجوّل جمال الدين الأفغاني (1897-1839) كان من أوائل المسلمين الذين عمَِّمُوا 
هذه التصورات السياسية في العالم الإسلامي. وما إن اتتصف القرن العشرون حتى أضحى تصنيفٌ 
الأحزاب السياسية في معظم البلدان الإسلامية يجري في ضوء المفاهيم الأوروبية والأمريكية أو 
السوفياتية. ونتيجةً لذلك. فإنّ الحركات التي نادت بإعادة بناء الإسلام كنظام دولة عذها معارضوها 
من القوميية والاكتزاكنين والشيوعيين رجعية اق يميئية: وأكد هذا النمط /النموذج من التصنيف 
السياسي الطبيعة المحافظة لبرامج هذه الحركات الإسلامية» خصوصاً بالنسبة إلى مسائل مثل 
الإصلاح الزراعي. والصراع الطبقيء والعلمانية» وحقوق المرأة. 

ولكن ليست كل حزكة تنشت نفسها بضفة الإسلافية عي بالقرووة يغينية أو قاكية: فقي مضل 
مثلاء يقود حسن حفي» لاد الفلسفة في جامعة القاهرة» مدرسة فكرية تدعو نفسها «اليسار 
الإسلامي». ويُظهِر هذا المَتَلُ أن التصنيفات السياسية قد أصبحت ظاهرة عالمية» تتخطى الثقافات 
المضلية أو المتعداث الدينية المحضة؛ ويساهم هذا المَتَلُ أيضاً في استرعاء الانتباه إلى الصفات 
والمواصفات المتعددة للعقائد الإسلامية السياسية. 

يجري في هذا الكتاب اعتبار ثلاث حركات إسلامية» ذكرناها آنفاً - ضمن نطاق العمل السياسي 
اليميني. وتبعاً لذلك» نستخدم في التوصّل إلى هذا الاستنتاج المعاييرَ التي تبنّاها المسلمون/ 
الإسلاميون أنفسّهم عند مناقشتهم لمسائل اجتماعية-اقتصادية وثقافية متعددة. وتبدو كل حركة 
من هذه الحركات كرد فعل متأخر لعوامل داخلية وخارجية» الأمر الذي أفضى إلى جعل صياغتها 
السياسية المعينة في حالة ف الصراع مع تيارات أكثر تقدمية. ومن هنا فإن ردّات الفعل هذه أضحت 
على نحو واضح محافظة النزعة. وفي أحيان كثيرة خارج العصر كلياً. 

وعلى الرغم من كل ذلك. فمن الأهمية بمكان التنّه إلى أنّ الأصولية ليست ببساطة العلامة 
المميزة للمتعصب أو التقليدي ديناً. فهي. بخلاف الاعتقاد العام محاولة جاذة وغَريمة متوقدة 
حماسةً من أجل خوض غمار صراع مصيري. ولذلك لا ينبغي التقليلٌ من شأنها أو الاستهزاء بها. 
إن مقالات الأصولية العقّدّية تكشف عن موقف عدائي إزاء كل من التقليدية الدينية ومؤسسات 
لقوق ال لجف زو ايان ا عرق ود اشريطة كلد لويم كيف عرد لروازات كناك دوين 
به. وينطبق هذا الوصف على الأصولية اليهودية والمسيحية. والإسلامية. إن الأصولية تتبتّى فكرياً 
وسياسيّا تأويلاً خلاقً لنصها الموحى به سواء أكان القرآن أم التوراة. ومع ذلك. فإِنّ تأويلها يظلٌ 
خالياً من مَلكة النقد. وتبريريً المنهج وتلقينيّ الهدف. ومن هنا ثمَّةَ عداءٌ ملحوظ تجاه النقد 
التاريخي وكل محاولات التساؤل عن دقة بعض الأحداث أو صلاحية الفروض والأوامر ذات 
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الأسباب الظرفية. وتؤدي طريقةٌ الفهم هذه. المتناقضة ظاهرياً والملتبسة بالإبداعية والإخلاص 
الصو جنا إلى سعي دائب لتأويل النص كي يظل مترافقاً مع التطوّرات والاكتشافات الجديدة. 

أما بالنسبة إلى الإسلام. فإن كل حركة من هذه الحركات التي يدرسها هذا الكتاب. أعادت 
اكتشافٌ مبدأ حيوي ومركزي من مبادئ القرآن أو ما اعتبرت أنه قرآني المصدر. فالإحيائية رأت في 
تجديد الإسلام بواسطة المهدي أو المبشّر بقدومه واجبآ أولياً في وجه طغيان الخرافات والبدع 
الدينية. أما الإصلاحية فأعادت التشديد على طلب المعرفة ووظيفة الشورى في حياة الجماعة. 
والراديكالية شدَّدت على حاكمية الله ودور الجهاد كأهم مقومات الإسلام. غير أن إيلاء مقومات 
معيّنة المركزٌ المهيمنَ استتبع إخضاع أحكام قرآنية أخرى لمرتبة أدنى» أو نسخها دفعة واحدة من 
أجل إبراز مهمّات أشدّ إلحاحاً. وعلاوة على ذلك؛ كانت هذه الأولويات في الغالب متناقضةً 
تناقّضاً مباشرا مع الأعراف السائدة للإسلام التقليدي أو الرسمي. ولا بد من التنيّه عند هذه النقطة 
إلى التشابه السطحي بين روايتين متشابهتين - واحدة قرآنية وأخرى أصولية. فإنْ الرواية نفسها عندما 
تندرج بترتيب مختلف من المفاهيمء تحمل مغزئ مغايراًكليّاً وتؤدي وظيفةٌ جديدة متمايزة تمايزاً 
ينآ عن وظيفتها الأساسية. وهي بذلك تفقد ارتباطها السابقّ بموضوعات أخرى وتصبح جزءاً لا 
يتجزأ من مرجع ذهني جديد. والإصلاحيون الإسلاميون» مثل محمد رد رضا (1865- 1935)» 
مثلاء تكلموا بصراحة يُنوَهَ بها عن الطبيعة الإبداعية لأفكارهم. وإِنْ بأسلوب تحليلي ضمني 
(مضمر) نناقشه في الفصل الثالث من هذا الكتاب. كما أن مجرد غياب الطرائق الصوفية ومفهوم 
المهدية في بداية تكوّن الإسلام التاريخي يُدْبىَ عن الاستجابة الخاصة لحركة الإحيائية. 

وفي حين أن الدارسين قد نجحوا عموماً في تأطير وتعداد الصفات المميزة للإحيائية 
والإصلاحية. فإنَ تحليلّهم للراديكالية ينم حتى الآن عن غموض يعجز عن تقديم وصف واضح. 
وقد تكو هذه مسألة متوقنةه» وذلك عندما يدرس المرءٌ حدثاً معاصراً لم يكشفٌ بعد عن كل 
تشعباته المتعددة الأوجه. 

وتزداد مهمةٌ الباحث في هذا المجال صعوبةٌ نظراً إلى كمية الآيات القرآنية الضخمة التي تعم 
معظمّ النصوص والدراسات الراديكالية الإسلامية. إن هذا النمو المفرط للاستشهادات. والذي 
تردفه في الغالب مقتطفات مختارة من الأحاديث؛ هو الذي يحجب الطبقةً السّفلية لتيار سياسي 
ذي علاقة حميمة بالعقائد اليمينية الحديثة. غير أن من السهل إظهار هذه الانتشهادات الهائلة 
كأداة ملائمة لتشييد بناء جديد عبر استخدام الحجارة المبعثرة لقلعة مهدمة. وهكذا فإِنَّ عقيدة 
مؤسّسي الراديكالية الإسلامية. المودودي وسيد قطب. تجري دراستها في ضوء هذا التصوّر. حيث 
نكتشف بوضوح التأثيرَ المباشر للمفاهيم الأوروبية الفاشيّة. 
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تمثّل الراديكالية آخرَ محاولة» وربما تكون الأخيرة من نوعهاء لإقامة دولة إسلامية شمولية. 
إثها استجانة 'مدينة وصتاغة غقدية (أبديوالوجية) ذات أبعاد معاصرة» ترز وتكتف الانقسامات 
والمشكلات الاجتماعية للمدن الإسلامية. ولذلك فإِنَ بروز الراديكالية يرتبط بالتطورات التى 
خضعت لها هذه المراكز المدينية بعد 1945. وتتصل عقيدثُها على نحو وثيق بقلق شرائح اجتماعية 
معيّنة ومطامحهاء أي بفئات التجار الصغار أو المتوسطين والحرفيين والطلاب والمعلمين وموظفي 
الدولة. إنها تبعاً لذلك عقيدةٌ يخترقها الوضع المتأرجح لهذه الفئات الاجتماعية. وفي حين كان 
السبعينيات. وبهذا المعنى يفقد معناه النقاش النظريّ للمرحلة الثانية فى تطور الراديكالية وحيث 
حاول الأنصار والأتباع تطبيق التحليل العقدي لقادة المرحلة الأولى. وذلك ما لم تؤخذ العوامل 
الاجتماعية الاقتصادية فى الحسبان. 

وأخير مهما كان التعريف الذي يتبنّاه المرء في دراسة تطمح لفهم مميزات الأصولية. فإِنَ 
سلسلةً معيّنة من التفكير والتحليل تربط الإحيائية والإصلاحية والراديكالية. إن رفض العلمانية بكل 
مدارسها وظواهرها هو الذي يسم هذه الحركات ويساهم في إبراز معانيها الأصولية. وما دام نص 
موحىّ به يُعتبر باستمرار الفصلّ النهائي في الشؤون البشرية» أو في مسألتي الحق والباطل؛ لا بد 
من أنَّ الأصولية ستبرز تحت عناوين ومنظومات فكرية متعددة. 
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الفصل الأول 


الإسلام والاحيائية الإسلامية 


تطرح هذه الدراسةٌ فكرةً أنّ مصطلح «الإسلام» يشير إلى أسس تنظيمية وفكرية تتباين بتبايّن 
الظروف التاريخية. 

وعلى وجه العموم؛ يمكن للمرء أن يتحدث عن فترتين رئيستين» تشملان «الإسلام التاريخي» 
من جهة» و«الإسلام الحديث» من جهة أخرى. وتبدأ المرحلة الأولى مع سيرة النبي محمد يآ 
(610 - 632)» وتبلغ أوجَها مع سقوط القسطنطينية (إسطنبول لاحقا) أمام هجوم المدفعية العثمانية 
3. وتجد المرحلة الثانية عتبتها في اللحظة التي تركت فيها أوروبا عصرّ النهضة وراءهاء 
وشرعت في مشروع جديد من التوسّع التجاري والفتوحات العسكرية. تزامنت هذه الموتدلة 
الحديئة مع صعود ثلاث دول إقليمية في العالم الإسلامي: الإمبراطورية العثمانية» والمملكة 
الصفوية في بلاد فارسء والإمبراطورية المغولية في الهندا". 

وتنقسم هاتان الفترتان الرئيستان بدورهما إلى مراحلّ متمايزة. أولاً: عصرٌ الفتوحات. الذي 
يمتد تقريباً من عام 634 إلى عام 838 والذي شهدّ توطيدَ هيئة سياسية إسلامية قائمة على شراكة 
بين تحالفات قَبَلية وعائلات مدينية تجارية» وزعامة سياسية عربية. وكان نظامّه الاقتصادي 
مُتمّحوراً 0 مدن رئيسة تفثل نقاطاً مركزية في تجارة المسافات الطويلة. كان الإسلام نفسهء 
كنظام من القواعد والقيم؛ مُدمجاً على نحو تلقائي في الهياكل الرسمية للدولة. ثانياً: بين عامي 
5 و1492. حين حدّدت القواعدٌ الفارسية الإدارية» والمعاييرٌ التركية العسكرية» مسار مرحلة 


 )1(‏ :١ن‏ .لع بممععماة ./لا للأعصصع]1 نص «,نده )115 عندصةأذا ص متمعصء 8/1 لصة كدءل1» ,لوطممطت عاتتقطة 
76 - 75 .جم ,(1958 ركوعع للقصمكا عغط] علعملا بم ا) دسةاعسابا نحط لماع دررعام| ترماعا تطنوط وهاي 171:6 
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جديدة. أصبح الجيشء الذي بي كمؤسسة مملوكية تمتلك إقطاعات عسكرية قوة تحتكر الدولة 
وتهيمن على الاقتصاد. ولم تعمل الحملاثٌ الصليبية» التي شنّت بين 1099 و1250» إلا على إبراز 
الاتجاه نحو عَسْكرة الإسلام. وبالتزامن مع هذه التطورات» نشأت الطرائق الصوفية كردٌ فعلٍ ا 
الإسلام الرسميء وكتعبير عن الاستياء الشعبي» على حدّ سواء. 

كانت الفلسفةٌ وسيلةٌ أخرى للكشف عن مسعىّ فكريٌ ينشد التخفيف من الطبيعة القاسية 
للقهر العسكري. بلغ الإسلام التاريخي تحقّقَه الكامل مع نهاية هذه الفترة بالغة الأصالة 
والغنى. في ظل هذه الظروف. أصبح عالمٌ الإسلام ميداناً عالميّاً بحق» تحكمه سلالاث 
متنوعة ومتعددة. 

لقد أخلى الإسلام التاريخي الطريقٌ لمرحلة جديدة من التنظيم السياسي والاقتصادي والثقافي. 
ففي مراحله الأولى استمدٌ الإسلام الحديثٌ سماته الخاصة من الدولة العقماتية والضفوية الفارسية 
والمغولية الهندية» وهي دول اتصفت بإدخال المدفعية الجديدة على نطاق واسع'". كان الطور 
الأول من هذه المرحلة, الذي امتد من عام 1500 إلى عام 1770؛ هو حقبة الإسلام الإقليمي بنزعة 
الحكم المُطلق (©انناهوط4): فقد كان كل جانب من جوانب الحياة العامة تقريباً يميل إلى اتخاذ 
شكل منهجي من الترتيبات المؤسسية؛ والدقة البيروقراطية» والعقلانية السياسية - الاقتصادية. 
وتشابكت الطرائق الصوفية والنقابات المهنية كوسائل ثابتة للجهود الروحية والمادية معاً. وفي 
حين خا الإسلام التاريخي مسار في مرحلته الأخيرة في سياق المصير المتأرجح للمدينة - الدولة 
والمراكز الحضرية» حملت الفترةً الحديئة علامات تطور حدّثٌ في نهاية القرن الخامس عشر في 
جميع أنحاء حوض البحر المتوسط. لخص فيرناند ا هذه التطورات على نحو ملائم على 
النحو الآني: 

«كشفت الدولة - المدينة» غير المستقرة وضيّقة القاعدة, في كل مكان قامت فيه» عن عدم 
كفاية لأداء المهمات السياسية والمالية التي كانت تواجهها. كانت تمثّل شكلاً هشَّاً من الحُكمى 
تفكوا عن بالزوال» كما ظهر بشكل لافت للنظر عبر الاستيلاء على القسطنطينية عام 1453. 
وسقوط برشلونة عام 1472» وانهيار غرناطة عام 1)1492. 

وهكذا أصبحت الدولة - المدينة نموذجاً من التنظيم السياسي آيلاً إلى الزوال ومحكوماً عليه 

)2( 3 ,ارمتامعتاتط لولسملا م ها تجرمنعال1 أنه ععوعععرم© «ترولنا إن دعا 776 بدمععله1] .1 .ى المطدعماح 

.هاه | [و موا امعنعوها© 16 :1 .أون ,ر(1974 بؤمعء8 مومع نط0 كه تدمع حلمتا :11 ,مومعتطن) .كام 


 )3(‏ 0عتفاخصهت ,!ل وزإتراط إن معلا ما درا #لترمللا دوعتم رعالاعلط ع[ عضن ممعنه علهلا 116 ,اعلبووظا لسمفصء]1 
.7 .7 .2 .801 ,(1973 مقمقغصهظ نصملده!) كلأمصوعظ مفتة طعمععط عط سم 
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بالاستيعاب في الكيانات الأكبر حجماً. علاوة على ذلكء كانت هذه الظاهرة ذات طابع متوسطي. 
وليست ذات أصول إسلامية خاصة. جرى تجاورٌ الدولة الإقليمية في القرن السادس عشر بصعود 
الإمبراطوريات التي «تعني في البحر المتوسط بشكل أساسي: الإمبراطورية العثمانية في الشرق» 
وإمبراطورية هابسبورغ في الغرب»”". ويعكس هذا لين التاريخي إلى حدّ كبير تطوّرٌ التأريخ 
العربي منذ صدر الإسلام حتى القرن التاسع عشر. 

يمثّل الإسلام في أبعاده الميتافيزيقية مسعىّ لتنقيح ما طرأ من تحريف على العقائد اليهودية 
والمسيحية. ومن خلال قيامه بذلك» فقد كان الإسلام يطمح إلى إعادة التوحيد الإبراهيمي إلى 
أصوله النقية. بِدَتْ رسالتّه مكوّنة من واقع سرمديء متجدّر في إعادة التأكيد الأبدي لقوانين الله 
الثابتة. ومع ذلك فقد جاء الإسلامء كنظام فكريّ وتنظيم اجتماعي. موسوماً بالزمنية التاريخية. 
اقوفت ف الزماة:والبكات سيا عق استمزازية أدبا توسحيزية احبر :ولوق ذررتهار كرسيات 
ُوانُه العربية في فترة زمنية قصيرة لتشمل إمبراطورية مترامية الأطراف. تمتد من الصين إلى 
إسبانيا. وبصيرورته كوزموبوليتانياً عالميّء فقد كان بقاء الإسلام متوقفاً على المصائر الخاصة 
لأتباعه المتعددين ومؤسساتهم. وهكذا كان التاريخ والإسلام متشابكيْن في رحلة من التوسّع» أو 
الفتوحات» أو التراجع التدريجي. 

عاش النبي محمد طَلِْ (570 - 632) سيرةً تكشَّفت في تلاحق زمني. قُدّمت رسالته وحياته 
كدراماء لها بداية» وحبكة؛ ونهاية مجيدة. إِنّ الوحي الذي تلقّاهء وتجسَّد لاحقاً في القرآن؛ أفصح 
عن استجابة موحي بها إلهيّا لمشكلات ملحّة في كلٌّ من مكة والمدينة. وأكملت أقواله وأنشطته 
الأخرى الآيات الغامضة» وغالباً ما سلطت الضوء عليها. دخل كل من القرآن وأقوال النبي 
(الأحاديث) التاريخ كوحي نصيّ في سياقات متجددة وظروف جديدة» بحيث لم تتوقف تاريخيّنُها 
الزمنية والفقهية عن إنتاج تأويلات إبداعية. 

ظهر علم التأريخ الإسلامي» كغيره من فروع المعرفة الأخرىء لتلبية احتياجات دين مزدهر 
ومجتمع سياسي جديد. كان يُنظر إليه أولّ الأمر على أنه فرع مساعدء أعد للأدب» 50 
لأغراض عَمَّلية. إلا أنه بحلول القرن العاشرء كان التاريخ قد اقتطع لنفسه مساحةً مستقلة» 
محددة بموضوع الدراسة الخاص بهاء وهو - الدولة السلالية -. وبمواده الأولية» وهي روايات 
الأخبار. 
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اهتمت الكتابات التاريخية المبكرة بحياة النبي محمد يلي باعتباره الحكم النهائي للحقيقة. 
وفائه» وفتوحات الخلفاء الثلاثة الأوائل (أبو بكرء وعمر بن الخطابء وعثمان بن عفان ضة)» 
والحروب الأهلية التي شقَّت الجماعة إلى فصائل متصارعة؛ كلٌّ ذلك حدّد موضوعات هذا النوع 
من الكتابة التاريخية. وسرعان ما أنتج كلٌّ فصيل من المتصارعين روايته الخاصة لأحاديث النبي. 
وفتحت سيرةٌ رسول الله وأفعاله مجالاً جديداً للبحث والرواية. ومن ثم جرى دمج عوالم الأحداث 
الواقعية بالأساطيرء أو إلباسهما ثوب ولاء لا يتزعزع لمُثُل الإسلام. 

إضافةٌ إلى سيرة محمد يلي فقد نما نشاط شرعي جديد عُني بجمُع أقواله وأفعاله. اعتمد 
التأكديدق ضيحة هذه اللخاديق علق سلسلة من الرواةالإتعاد)؟ تمد بلسلةامن الفيينانة الأنقياء 
والبارزين للنبي. كان هذا الفنٌ للإسناد خيالياً وعمليَاً في آن واحد. لقد اخدّرعت خياليُّه في عملية 
مؤاتحيةة مظع لاخ غير توقية::ومزاقك مقابحة ومن 3ه تور عدليكه التن حالنك من حل القضنانا 
اليومية للجماعة الإسلامية. لقد مثّل القرآن» والأعراف المحلية» فضلاً عن علم الحديث. أساسٌّ 
علم الفقه الإسلامي. وأكملت أدبيات الفتوحات الهدف الأول وأتضنه. وساعد تضويرها الي 
لمختلف المعارك والغزوات العسكرية على تتبّع نسب صحابة النبي. والتأكد من أسبقية قبيلة ما 
على غيرهاء وتحديد الدور الذي أذته مجموعة قبلية معيّنة في الفتوحات المبكرة. كما حددت تلك 
الأدبيات تاريحٌ اعتناق الإسلام؛ والخدمات التي قدَّمتها شخصية بارزة أو أتباعها للجماعة ككل. 
ومن نَم فقد كانت المصالحٌ النفعية جزءاً لا يتجزأ من الرسالة الإلهية: كانت المكافأة المالية: 
والنصر الإلهي المحتم للدين الجديد, متوافريّن جنباً إلى جنب في سردية تحقيبية كرونولوجية أو 
حَولية تمجّد الشرائح الاجتماعية المتراتبة للجماعة الإسلامية. 

أثبتت أدبيات الحوليات التاريخية للفتوحات العسكرية قوةً الإسلام بأدلة لا يمكن دحضها. 
وكنتيجة لذلك. أصبحت السرديات التاريخية خادمةً للتوسّع والاستيطان في الأراضي المحرّرة. 
رد التاريٌ في رواياته المفصّلة عن الأحداث أهدافٌ مجتمع سياسيء تمثّله وتقوده مؤسسة 
الخلافة. وفي حين يضفي الواقدي (747 - 823)» في تأريخه المغازي: على هذه المرتعلة بأكمالها 
طابعها المميز» فإن الطبري (ت 923) في تأريخه متعدد المجلدات» تاريخ السو لمر 
نضجها النهائي. 

تميزت المرحلةٌ الثانية من التأريخ الإسلامي (900 - 1370) ببروز تواريخ تحمل نظرةً إنسانية 


)5( قارن بل عبد الإله بلقزيزء تكوين المحال السياسى الإسلامى: النبوة والسياسة (بيروت: مركز دراسات الوحدة 
العربية. 2005): ص 192 - 198. 
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الطابع ومقاربةً مستمدة من تعدد الثقافات. تراجعت الاعتبارات العسكرية والفروسية البحتة إلى 
الخلفية في مجتمع يعج بمجموعة واسعة من العرقيات والثقافات والطبقات الاجتماعية والعادات. 
كادت روايات الحروب تندثر تقريبأء باستثناء حوليات الإخباريين الرسميين» والمؤرخين التابعين 
للدوائر الحاكمة. يعبّر الجغرافي والمؤرخ المسعودي (ت 957). في كتابه مروج الذهب ومعادن 
الجوهر عن هذا العصر في تنوّعاته اللامتناهية. حتى عنوان كتابه الذي لا يحمل دلالات دينية» كان 
شديدَ الأهمية» وأفصح عن روح العصر. 1 

كان المؤرّخ الشمال أفريقي ابن خلدون (1332 - 1406) هو أوَّل من أبرز حالة المسعودي 
باعتباره تجسيداً لعصره. لقد أعلن للقارئ أن مروج الذهب يمثّل عملاً شاملء يتناول التاريخ 
العام والأحوال والجغرافيا والحياة السياسية والجوانب الثقافية لجميع الأمم والأقاليم في الغرب 
والشرقء إلى درجة أن تاريخه "صار إماماً للمؤرخين يرجعون إليه» وأضّلاً يعوّلون في تحقيق الكثير 
من أخبارهم عليه'. ووفقاً لشهادته. فقد كان ابن خلدون يطمح إلى السير على خطى المسعودي. 
وتصوير الظروف الجديدة لعصره التي حصلت بين القرنين الحادي عشر والرابع عشر. وبذلك فقد 
استهل طوراً جديداء وأعلن الانتقال إلى مستوىّ أعلى من الفهم التاريخي في الثقافة الإسلامية. 
اعتقد ابن خلدون أنه كان يشهد «تبدّلاً شاملاً» ذ في الهياكل المدينية والريفية لحضارته» 00 أدت 
هجرة القبائل البدوية من مصر إلى شمال أفريقيا إلى تقار سيادة السكان الأصليين البربر. وثا 
دمن الطاعون في القرن الرابع عشر مجتمعات بأكملها. وثالثاً وأخيراً: تزامنت هذه اراي 
تفكّك عام في السلطة السياسية للملؤلاك الحاكمة في جميع أنحاء العالم الإسلامي. ومن مَ: 

«كأنما نادى لسانُ الكون في العالم بالخمول والانقباض. فبادر بالإجابة» والله وارثُ الأرض 
ومَنْ عليها. وإذا تبدلت الأحوالٌ جُمِلة فكأنما تبدّكَ الْخَلْقُ من أله وتحوّل العالم بأَسْرِه كاه 
عل حديد ونشأة منكائفة وعالم مُحَدَثْء فاحتاج لهذا العهد مَنْ يُدرّنُ أحوالٌ الخليقة والآفاق 
وأجيالهاء والعوائد َالنّحَلَ التي تبدلت لأهلهاء ويقفو مَسْلَّك المسعودي لعَصّره ليكون أَصّلاً 
قدي به مَنْ يأتي من المؤرخين من بعده)!©. 

تومئ مقدمة ابن خلدون ذائعة الصيت إلى نظرية الدولة الإقليمية؛ التي تحكمها سلالة معيّنة. 
كمحور للحضارة الإسلامية. قاد وصفه الدقيق للآليات التي تؤدي إلى نشوء الكيانات السياسية 
وسقوطها إلى تحويل النقاش الفكري في عالم الإسلام؛ ومثّل علامة على ظهور أشكال جديدة من 


)6( بلدا اعطلط ها تنمااعننلاه؟/1] قنك :10ل متوانلط :71 ,نال لافطا صطاذ ل2تصستسقطن 84 صنط ممتسطم] - لد لحطف 
.65 - 64 .مم ,(1967 ,أننوط ضدوع1 لصد عق160غنام1 :ممصم ةآ) امطمعده] عصوعع برط لعغ2أقصقم) 
أبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن خلدون. المقدمة. ط 3 (بيروت: الطبعة الأدبية. 1900)ء ص 32 - 33. 
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المفاهيم النظرية. وعلاوة على ذلك. فإن التيارات الرئيسة للفكر الإسلامي - الفقهية والتاريخية 
والفلسفية - قد التقت في نظريته لتشكّل توليفةٌ جديد؟7. 

ومن خلال طرحه العصبية (روح التضامن الجماعي) كقوة تحمّقُ تأسيس الدولء مهّد مؤرخنا 
الكبير الطريقٌ لدمج الإسلام في شبكات النظام السياسي مطلق الصلاحية الذي تتخلله روح 
علمانية. وعلى الرغم من أنه لم يُحدث قطيعةً كاملة مع الرؤية الكونية للإسلام» اذ كان ملتزماً 
بنظرية «التراتب الهرمي للكائنات»» كما لاحظ عدد من الباحثين المعاصرين*!؛ إلا أنه مع ذلك قد 
خرق النموذج المعرفي (البراديغم) الكلاسيكي بتركيزه الانتباه على المراحل التدريجية والمنطقية 
للتحولات الاجتماعية - الاقتصادية. إن نظرته الدورية التي تصف المسار المحتم لكل سلالة 
حاكمة - أطوار التأسيس» والازدهار. والقناعة» والتفكك السريع - تباها العديد من المفكرين 
والمؤرخين المسلمين حتى الوقت الحاضر. ففي الإمبراطورية العثمانية» على سبيل المثال» أعيد 
اكتشاف ابن خلدون. واقتباسه. وإعادة 000 الحين والآخر. وبدلاً من أن يقود تشخيصه 
التجريبي للانهيار الحتمي إلى حالة من اليأس أو الاستسلام» فقد بدا أنّه قد شككّل حافزاً لاستعادة 
الشروط الأصلية للنشاط والقوة. 

أثار الغزو الفرنسي واحتلال مصر (1798 - 1801) في المؤرخ المصري عبد الرحمن الجبرتي 
مجموعةً من الصور الرؤيوية” '» تُشبه وصفّ ابن خلدون لعصره. لقد شَّهد هو أيضاً ظهورٌ نظام 
جديدء واختلال التعاقّب الطبيعي للأحداث, وتدميراً كاملا للحياة العادية. فبالنسبة إليه» قد أعلن 
عام 1798 أول: 

«سني الملاحم العظيمة والحوادث الجسيمة» والوقائع النازلة والنوازل الهائلة» وتضاعف 
الشرور وترادف الأمورء وتوالي المحن واختلال الزمن» وانعكاس المطبوع وانقلاب الموضوع. 
وتتابع الأهوال واختلاف الأحوال. وفساد التدبير وحصول التدمير. وعموم الخراب وتواتر الأسباب. 
وما كان ربك مهلك القرى بظلم وأهلها مصلحون4»". 

ومع ذلك. وخلافاً للمسعودي وابن خلدون. فقد أقام الجبرتي اتصالاً مع مشروع أوروبي 
حديث. وتبعاً لذلك» بدأت العناصر المفاهيمية لنظريته تتعرض لتحؤّلات دقيقة في التركيز. فإن 


(7) عبد الله العروي. مفهوم الدولة (الدار البيضاء: المركز الثقافي العربي» 1981): ص 100. 
8( روقة25 معقعتطت 6ه جاتئدعء حتمنا هلآ ممعدعتطن)) :وبميعزلع زه بواممدماناط واولا درط[ ,تلطقلة مختقطساة 
.193 - 190 .مم ,(1964 

() يطلق هذا الوصف. على الفكر النبوثي الذي يرتبط بذكر حوادث نهاية الزمان غالبا (المترجم). 
(9)< القرآن الكريم «سورة هود.» الآية 117. لذَلكَ أن لّمْ يكن يَبكَ مُهْلِكَ الْقُرى بِظلم وَأمْلّهَا غَافلُونَ* [القرآن الكريم. «سورة 
الأنعام.» الآية 131. انظر أيضاً: عبد الرحمن الجبرتي. عجائب الآثار في التراجم والأخبار (بيروت: دار فارس؛ [د. ت.])؛ مج 2: ص 179. 
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هزيمة مَعَجَبيه المماليك على يد القوة العسكرية المتفوقة لنابليون» وفحصّه للأدوات العلمية 
الجديدة» ومعاينة التجارب التي أجراها علماء الحملة الفرنسية» كان لها كلها تأثيرٌ دائم في 
شخصيته. وخمّفت مشاركته في المجلس العامء الذي أنشأه نابليون بونابرت لإدارة شؤون مصرء 
من اعتراضاته الدينية» ودفعته إلى إدراك عَْقَم استعادة النظام السابق في أيامه الذهبية"". 

وعلى الرغم من صُوّره الرؤيوية التنبؤية» ينقل الجبرتي في تاريخه المخاوف المتوترة من عالم 
في طور الزوال. ولم يؤدٌ شجيّه المهاجم للبدّع السياسية لحاكم مصرء محمد علي (1805 -1848) 
إلا إلى توسيع الهرّة بين انطوائه في «زوايا وحدته» والمسار الحتمي للتغيّر التاريخي. ومن هنا 
توقفت الكلماث عن أن تكون عبارةً عن دلالات منغرسة فى أشياء. كعلامة من علاماتها ومتشابهاتها 
الحقيقية» ودخل «النص الأصلي» في دوامة بيئة سلئة تماماً. وبهذا المعنى. فإن العالم الإسلامي 
تلد لمكن الغرري يدون عيخزت فركر نا رإسية أإلن افركر) خاما بده وشرع في رحلية يدر 
مشهد ممتلئ بالفتنة. وبحسب الفيلسوف الفرنسي ميشال فوكوء فإن رواية دون كيخوته للكاتب 
الانتبائن سرفنتس (1547 - 1616) كانت «أول عمل أدبي حديث لأننا نرى فيها المنطق الفظ 
للتمائل والاختلاف يهزأ هزءاً متواصلاً بالدلالات وأوجه الشبه...؛ لأنها تحدد النقطة التي يدخل 
معها التشابه عصراً هو عصر الجنون وإطلاق عنان الخيال)!!. 

وفي دون كيشوت (أو دون كيخوت) المصري تعايشت كلّ من الإحيائية والإصلاحية الإسلامية 
كوجهيّن لمجتمع في طور التطور. كانت الوهابية وحركة التنظيمات العثمانية على وشك المطالبة 
بولاء أمة بات مصيرها أن تحل مشكلاتها في مواجهة دائمة مع قوة خارجية: الرأسمالية الأوروبية. 
ومن هنا أصبح قدر الإمبراطوريات العثمانية» والهندية المغولية» والإيرانية الصفوية متشابكاً 
بتطورات عالمية النطاق. 

أولاً: الإسلام الإحيائي 

دخلت الإمبراطوريات الإسلامية الثلاث المذكورة أعلاه بعد عام 1700 مرحلةً من الانحطاط 
النسبي. كان ذلك نتيجةً الأزمات المالية» والاضطرابات الديمغرافية» والركود الزراعي. ومن ثم 
اتسم القرن الثامن عشرء عموماء بتعسفات باهظة لنظام الضرائبء وبروز ولايات مستقلة ذاتيّأء 
وغالباً ما تتنافس مع سلطة المركز السياسي على الموارد نفسها. وعلاوة على ذلكء فقد اقترن 
الاستهلاك للكماليات من الطبقات العليا المترفّة بتنافص الإيرادات. وعندما تحوّلت التجارة إلى 


(10) الجبرتي: المصدر نفسه. مج 1. ص 9. 
)11( 49 - 48 .مم ,(1977 ,كصمتاوع تاطد2 عاعءمأكااة]' تمه لحده.آ) كعمنط1 إن “مك0 م7711 بالنتوع ناه" أعطع 11ل 
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طرق جديدةء خصوصاً بعد بروز القوى البحرية الأوروبية» أو سيطرة التجار الأجانب عليهاء كان 
الزعماء المحليون والحكّام يميلون بشدة إلى تركيز جهودهم على وحداتهم الإدارية الخاصة. 
وهكذا واجهت السلطات المركزية المهمات العسيرة المتمثلة بصدّ المنافسة الأجنبية» وتصاعد 
المعارضة المحلية. وأخيراًء أَدّت هذه التحولاثُ في السلطة والوظائف الإمبراطورية إلى انهيار 
انضباط النظام العسكري وكفاءته. ونتيجةً لذلك سعت القبائل» والبدو. والرحّلء إلى تخفيف آثار 
الركود الزراعي والتجاريء بالاعتداءات المتكررة على المناطق الزراعية» وهذا ما أجبر المزارعين 
على الانسحاب إلى المراكز المدينية. ومن نَّمّ فقد تجمّدت الطرائق الصوفية في منظمات طقسية 
شكلية» وهي حقيقةٌ خنقت المنافذ الإبداعية لمختلف النقابات الحرفية. 

بدأت الحركات الدينية الإحيائية تنبت» على هذه الخلفية» لأجل إعادة تأسيس الإسلام في 
وضعه النقي والأصلي. وقد أنجزت الإحيائية الإسلامية ظهورهاء ومارست تأثيراً دائماً في المناطق 
النائية الممتدة من سومطرة وشبه القارة الهندية إلى وسط الجزيرة العربية وشمال نيجيريا. نشطت 
هذه التيارات الإحيائية حتى في النصف الثاني من القرن التاسع عشرء مثل الانتفاضة المهدية 
في السودان. ويُشير هذا الظهور المتأخَرٌ للإحيائية إلى التاريخ الخاص لمنطقة معيّنة» وإلى تأخر 
التداعيات التجارية الأوروبية» أو النضج البطيء للأزمات الاجتماعية والاقتصادية. غير أن هناك 
مؤشرات واضحةً على أن الإحيائية الإسلامية كانت بمثابة رد فعل ضد الانكماش التدريجي 
للتجارة الداخلية والخارجية: الذي نتج من الأنشطة التجارية للدول الأوروبية» ولا سيّما البرتغالية 
والإسبانية والهولندية والبريطانية والفرنسية. كان الاتجار بالعبيد والذهب والتوابل والقهوة والشاي 
والنسوجات هو محور الخلاف بين مختلف الحكومات الإسلامية المركزية والإمبراطوريات في 
أوروبا. وكثيراً ما كانت التحالفات (الكونفدراليات) القَبَلِيَ والرعاة والبدو الرَّخَّلَء بمجرد احتلالهم 
نقاطاً استراتيجية تقع على جوانب الطرق التجارية الرئيسة» يعتمدون في معيشتهم على دورهم 
كأدلاء وحرّاس للقوافل التجارية؛ تحت حماية تجار أو حكَام محليين» ومورّدي مواش. ومتسلّمي 
ضرائب غير قانونية. واقتصر التغلغل التجاري الأوروبي في البداية» قبل الثورة العامة على 
المحطات الساحلية ومواضع عسكرية معيّنة» ومن ثم فقد كان يندر أن تغامر الشركات التجارية 
والحكومات الأوروبية بالتوجه إلى الداخلء أو تأمين موطئ قدم في المناطق الداخلية» مثل 
الهولنديين في إندونيسياء والبريطانيين في الهند. وكانت تلك الشركاث راغبةٌ في إجراء معاملاتها 
تحت غطاء الدوائر الملكية والعائلات الحاكمة. وهكذا عكست الإحيائيةٌ» إلى حدّ كبيره صدى 
ذلك التغلغل «الهامشي». 

انطلقت إحدى أولى الحركات الإحيائية في وسط الجزيرة العربية مستوحاة من تعاليم محمد بن 
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عبد الوهاب (1703 - 17292)» الذي كان قد درس وفق بعض الروايات في كل من العراق وسورية 
العثمانيتين. وقد ترسَّخ هذا التيار الإحيائي. الذي حمل لقب الوهابية لاحقاًء في تحالف بين القبائل» 
بقيادة زعيم محليء ابن سعود (ت 1756) وبين مؤسسه الديني. وعلى الرغم من أن الجزيرة العربية 
كانت مهد الإسلام, إلا أنَ قبائلهاء وبخاصّة قبائلَ نجد. مهد الوهابية» كانت قد ارتدّت إلى حالة شبه 
وثنية. والأهم من ذلك أن الوضع البريطاني المهيمن على المنسوجات الهندية والتوابل والنيلة""؛ 
قد حوّل الطريق التجاري ما بين منطقة الهند الغربية والبحر الأحمره بعيداً من الجزيرة العربية. عجّل 
الصعود البريطاني في المقام الأول بالانهيار التجاري للحاكم العربي الأبرز في الجزيرة العربية» 
شريف مكة الأمير غالب (1788 - 1813). ومن نَّمَّ فَقَدَ قدرته على تقديم الرعاية للكثير من القبائل» 
أو الاستمرار في استخدام أبناء وسط الجزيرة العربية في أنشطته التجارية. استطاعت الوهابيةٌ أن 
تحشد تحت لوائهاء تلك القبائل التي كانت أكثر تضرّراً من ذلك التحوّل في ظروف معيشتها!2! 
وفي شمال الهند. حيث بدأت الإمبراطورية المخولية تهار تيج التعادل الاستضادي والتسشكري 
البريطاني. إضافةً إلى نشوء إمارات عائلية محليّة؛ دعا كلَّ من سيد أحمد شهيد (1786 - 1831): 
وإسماعيل شهيد (1831-1779) إلى تنقية الإسلام: وأعلنا الجهاد المقدس ضد المؤثرات الهندوسية 
والسيخية. استلهمت هذه الحركةٌ مبادئها من التعاليم الطهرانية لشاه وليّ الله (1762-1703) وابنه 
شاه عبد العزيز (ت 1824). وقد جادل كلاهما في العديد من الدراسات والشروح حول الحاجة 
الماسّة إلى إحياء الإسلام الأصيل وإبطال العادات الهندوسية بين المسلمين الهنود. قاد سيد أحمد 
حركة سلحة بيدقك' وحذ تكو القضاء على الأثارّ الضارة لليتدونية بوالجوانك الفاسنة للشرك: 
وقد نجح في إقامة دولة قصيرة العمر في المناطق القبّلية من الحدود الشمالية الغربية وأجزاء من 
أفغانستان. ومع ذلك فإنَ نظام إمامته الذي بُني على عَجَلء ونتيجة استناده إلى تحالف قبَلي 
فضفاضء قد انهار بعد وقت قصير من تأسيسه. وأخيرأء وجّه السيخ الضربةً الأخيرة لقوّاته في 
معركة بالاكوت في عام 1831. وقتل فيها أحمد وإسماعيل. 
وفي شمال نيجيريا أطلق الشيخ عثمان دان فوديو (1754 - 1817) في عام 1804 جهاده في 
سبيل الله وأقام بين نهر النيجر وبحيرة تشاد خلافة سوكوتو (1809 - 1903). استندت حركته 
الإحيائية إلى تحالف بين الرعاة الفولانيين» والتجّار المسلمين» ضد الممارسات الفاسدة والقهرية 
للمزارعين من الهوسا. ومع بدّء إدخال التجار الإنكليز والهولنديين في مطلع القرن السابع عشر 
الأسلحة النارية إلى غرب أفريقياء مقابل العبيد والذهب. فإِنْ ميزان القوى قد مال إلى مصلحة 


(*) نوع من الصبغ. مميز بلونه الأزرق (المترجم). 
(12) موه اماك اسعاعمط هء[311100 «,1813 - 1788 روعءعء11 أه طتامقط0 تتنتحصة غه «ممنلاعطع8 طأوعف)» عط1» علطم .اا 
0 - 185 .مم .(1971) 2 .7,20 .ام 
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الجماعات المستقرة ذات الكيانات السياسية المنظمة. كان حكّام دولة غوبير (60617) من الهوساء 
وسياساتهم في الاسترقاق هي الهدفّ الرئيس لجهاد دان فوديو. نشأت الحركةٌ الإحيائية الأخرى 
في غرب أفريقيا بقيادة الحاج عمر تال (1794 - 1865).» وقد انتشرت في جميع أنحاء المناطق 
المعروفة في الوقت الحاضر بغينيا والسنغال ومالي. وقد تأثر الحاج عمر تال أكثر فأكثر بالنهضة 
النموذجية لخلافة سوكوتوء وعقد مع حاكمها محمد بيللو. تحالفٌ مصاهرة وثيقأء قائماً على أساس 
الاقتناع المتبادل بشن الجهاد ضد الكفار والوثنيين. وقد أطلق الحاج عمر تال دعوته إلى الجهاد 
المقدس عام 1852. كانت حربه في الأساس حرباً ضد التجار المحليين والحكام المنخرطين في 
استرقاق العبيد لمصلحة الأسواق والمزارع الغربية. 

وبين عامي 1803 و1837؛ شهدت حركة بادري (53411) الطهرانية أقوى توسّع لها في 
سومطرة'!. لقد ركزت أقسى هجماتها على العادات المحلية والزعماء المحليين الفاسدين. وقد 
ظهرت في المناطق الداخلية التي كانت تشهد «ثورة تجارية»» مرتبطة بالفلفل والذهب والقصديره 
والصراع القائم حولها بين الملوك المحليين والشركات التجارية البريطانية والهولندية. وجّهت 
بادري هجماتها ضد الممارسات المتراخية لمجتمعهاء الذي تمثله العائلة المالكة مينانغ - كاباو 
(1520810 - 1410388) في غرب سومطرة. ومع تراجع أو انهيار تجارة الذهب والفلفل» أدخل 
محصولٌ جديد. هو القهوة» من طرف مجموعات جديدة مقرّها في الداخل» وترتبط بالبريطانيين 
والأمريكيين؛ بدلاً من الهولنديين. وفي هذه المناطق ذات النشاطات التجارية الجديدة انطلقت 
حركة إحيائية بعد عودة ثلاثة حُجَّاجٍ سومطريين من مكة عام 1804. وكان هدقْها الرئيس حمايةً 
التجّار والمزارعين من السرقة أو الاسترقاق. ومع هزيمتها من جانب الهولنديين» بعد صراع طويل 
ودمويء انحسر الاتجاه الإحيائي واستّبدل به مع نهاية القرن التاسع عشرء كما هو الحال في 
مناطق إسلامية أخرى. اتجاه الإصلاحية الإسلاميةل", 

ونشأت «الفرائض» باعتبارها حركة إحيائية أخرى كرد فعل على التغلغل التجاري الأوروبي في 
البنغال. ودعت الحركة التي أسسها حاجي شريعة الله (1781 - 1840) إلى التقيّد الحرفي الصارم 
بأحكام الشريعة الإسلامية والفروض القرآنية. وكانت طبقة جديدة من المللآك قد جرى إنشاؤها 
بموجب شروط التسوية الدائمة التي سنّها مدير شركة الهند الشرقية البريطانية في عام 1793. 

(13) .133 .ص ,(1 198 متهللتمعهالطا تعكلهكعستموظ) منععمملس] دعومل إه بجبماعفط كل ,وأعلء1 .0 .21 
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تحوّل الزامندار (02725هنصقة2) (جامعو الإيرادات)» وجباة الضرائبء الذين كانوا من الهندوس فى 
أغلبيتهم الساحقة» إلى فئة من كبار مالكي العقارات الذين يحصلون على الريع من مستأجريهم 
المسلمين. علاوة على ذلك. فقد أدى الاستغلال التجاري للحياة الزراعية إلى ظهور المقرضين 
أو المرابين الهندوس. ولوقوعهم بين مطرقة المطالب المتزايدة للزامندار مللآك الأراضيء وسندان 
ديونهم المتصاعدة بالقدر نفسه. انضم الفلاحون المسلمون إلى عمّال النيلة المُعدَّمين في إعادة 
تأكيد التطبيق الحرفي للشريعة. وفي حين تمسَّك دودو ميان (ههنز3/11 داكن 2) (1819 -1862) ابن 
شريعة الله. برفض والده للقواعد والمؤسسات غير الإسلاميةء فقد حوّل الحركةً إلى مجموعات 
مقاتلة منظمة» عازماً على تعزيز برنامج إحيائي شامل5". 

وفي المنطقة القبّلية بين ساحل البحر الأبيض المتوسط والأراضي التشادية» تأسست طريقةٌ 
صوفية جديدة» هى السنوسية.» عام 02. ومؤسسها محمد على السنوسى (1787 - 1859))» 
متمسّكاً بالإسلام الأصيل ومعارضاً بشدة عبادة الأولياء» قد اختار البدوّ في برقة لبناء شبكة واسعة 
من الل والمستعمرات الزراعية. ومع ذلك» فقد تجّت هذه الطريقة الدخولٌ في صراع مفتوح مع 
السلطات العثمانية» التي كانت قد أعادت احتلال الإقليم الليبي المستقل في عام 1835 لمنعه من 
الوقوع في أيدي الفرنسيين أو قوة أجنبية أخرى. ومن نّم فقد كانت منظمةً براغماتية للغاية. وعلاوة 
على إنجازها مصالحةً بين الصوفية والإسلام السنيء فإنها لم تتخل عن توغلها السلمي في داخل 
أفريقيا على طول الطرق التجارية المألوفة حتى الغزو الإيطالي لليبيا عام 91911". 

وانطلقت حركتان إحيائيتان متأخرتان في كل من السودان والصومال. فقد نظَّم السيد محمد 
عبد الله حسن (1864 - 1920) العشائر الصومالية والبدو في الداخل ضد الوجود البريطاني 
والإيطالي والفرنسي في المراكز الساحلية الرئيسة بالصومال. ومبشراً بعقيدة الجهاد ضد «الكفار 
الأجانب». ومعارضاً بشدة «البدّع الشركيّة». كالتوسّل بشفاعة الأولياء الموتى إلى الله. استمر فى 
مقاومته من عام 1899 إلى عام 1920. وأحرز انتصارات كبيرة ضد أعداته الداخليين والخارجيين. 
هزم في النهاية بسبب تفوّق القاذفات البريطانية والمدافع الرشاشة. وعانى المهديون السودانيون 
(1881 - 1898) المصير نفسه. وفتحوا السودان أمام و بريطاني واسع النطاق. وكان محمد 
أحمد بن عبد الله (1844 - 1885) هو الإحيائى الإسلامى البارز الوحيد الذي أعلن نفسّه صراحة 


(15) لمعتزماد !ا سفاكلاة!! تتطعسيي][) 906 [ - 318 [ أمودرء8 درا انع ترع خملل ([0ذ وهل مزه حرماكال2 ممقطعا .لط لقصطه 
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المهديً المنتظر. وعبر استعادته سيرة النبي محمد يللي ودعوته. أعلن عن مهديته عام 1881 ودعا 
أنصاره إلى مبايعته» وحثٌّ أتباعه على الالتزام بفريضة الهجرة من أراضي الكفارء إضافةً إلى 
الواجب المصاحب لذلك وهو إطلاق الجهاد. من أجل تطهير العالم من الوثنية والبدع. 

عُريَ السودانٌ بداية في عام 1821 من طرف محمد عليء حاكم مصرء من أجل الحصول على 
المجتّدين العسكريين. واستغلال احتياطيّها من الذهب. كلا الهدفين فشل كليًا. ومع ذلك فقد 
افتتح غزوه عهداً جديداً من التوحيد السياسي والإصلاحات الإدارية» على غرار تلك التي أدخلها 
[محمد علي] في الإقليم المصري. أكمل حفيدّه الخديوي إسماعيل (1863 - 1879) هذه العملية» 
من خلال فتح السودان للأنشطة التجارية» والتجارة الأوروبية. وبعد فرضه نظاماً ثابتاً للضرائب. 
وتوليته عدداً من المسؤولين الغربيين للقضاء على تجارة الرقيق» تسبّبت سياساث إسماعيل في 
إضعاف المصالح الراسخة لمختلف الجماعات القبّلية والطرائق الدينية وتجّار الرقيق الأقوياء. 

أدى اندلاع ثورة عرابي ضد السيطرة المالية الأوروبية على مصرء في عقب عزل إسماعيل عام 
9 إلى تمهيد الطريق أمام الصعود المذهل للمهدي. ومع ذلك. ففي حين أن عرابي ومؤيديه 
كانوا يدعمون المفاهيمٌ الحديئة للوطنية والحكومة» فقد أعادت المهديّةٌ الإحيائيةً التشديد على 
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مبادئ إسلامية بحتة. ومزاعم مهدوية"". 
ثانياً: خصائص مشتركة 

تتشاطرٌ جميع هذه الحركات الإحيائية قاسماً مشتركاً من الخصائص المفاهيميّة والعملية» تدور 
حول المرحاتين المحالكيه : اليجرة والتجهاد. قد تساعد المتاققة السابقة لمجموعات ‏ إحيائنة 
مختلفة في تحديد الافتراضات النظرية الآتية: 

1. العودة إلى الإسلام الأصلي باعتباره دين وحدانية الله (التوحيد). أدى هذا الاعتقاد إلى 
الإلحاح على تطهير الإسلام من العادات الوثنية والإضافات الأجنبية. ومن ثم ظهر عداءٌ ملحوظ 
تجاه البدع والعادات» ولا سيما التبجيل المفرط للأولياء» وممارسة السحرء وموالاة الكفار. 

2 الدعوة إلى التفكير المستقل في مسائل الأحكام الشرعية (الاجتهاد). مقترنة بازدراء 
التقليد الأعمى. 

3. ضرورة النزوح (الهجرة) من المناطق التي يسيطر عليها الكفار والمشركون والوثنيون. 
وشكّلت الهجرةٌ الخطوةً الأولى نحو تبني ما يصاحبها من ممارسة الجهاد في سبيل الله حيث 


 )17(‏ رونا ارعوعم ها ما نهاك زه عتتتده") عا ترهط تنم لاي ع[ إت مورمغكاط 71:6 ,لإلةجآ ./لا .كلا لصة غامط .لز .م 
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تُعلّن حرب مفتوحة ضد أعداء الإسلام ومن ثَّمّ تقسيم العالم إلى وحدتين جغرافيتين متناقضتين 
كليّاً: دار الكفر ودار الإسلام. 

4. الإيمان المتّقد بزعيم واحدء يكون تجسيداً حيّاً إما لل «مجدّد؛. والإمام العادل» أو 
المهدي المنتظر. 

شكّل العنصرٌ الأخير محور جميع الخصائص الحيوية الأخرى. حيث إن القدرة على استهلال 
العودة إلى الإسلام الأصيل وعلى الإعلان الشرعي عن الهجرة والجهاد. تعتمد على ظهور 
المجدّد. أو خروج المهدي «ل. إضافة إلى بناء مجتمع مسلم جديد تحكمه الشرائع والفرائض 
المنرلّة. يمكن أن يقترّض»ء بصورة آمنة. أنَ هذا الاعتقاد في التجديد والمهدوية أصبح السمة المميزة 
للإحيائية الإسلامية» إلى درجة أن لقب المهدية قد أُسبغ حتى على قادة إحيائيين رفضوا رفضاً بات 
أذ يكل اله لعي ةا كه ها تدان تردرر مؤسس خلافة سوكوتو. رسالةً في الرد 
على ادعاءات أتباعه. واستطرد قائلاً: السث المهديً المنتظر» رغم أني ألبس خرقته. أنا السحب 
التي تسبق مقدمٌ المهدي الموعود, ولهذا السبب يجري الربط بيني وبينه)!018. 

لقد اعتبر دان فوديو نفسه المبشر السابق لرجل القدر الإلهي. والذي كان يعتقد على نطاق 
واسع من طرف مسلمي وسط وغرب أفريقيا أن ظهوره بات وشيكاً. وتكشفٌ مثل هذه التوقّحات 
الشعبية عن الخلفية التائقة إلى عصر ألفي سعيد”"» والتي اشتغلت الإحيائية الإسلامية ضمنها. وقد 
استند هذا الاعتقاد إلى فكرة في التقليد الإسلامي 0 مجيء المهدي أو المبشر به (المجدّد) 
في مطلع كلّ قرن بحسب التقويم الإسلامي. وهكذا وقّت المهدي السوداني ظهوره في بداية 
القرن الرابع عشر الإسلامي: (1300ه/1881 - 1882). ومع ذلك فلم يكن هناك تاريخ لا يحتمل 
اللبس لظهور منقذ ديني. فعلى سبيل المثال» تمسَّك أتباع الإحيائي الهندي أحمد شهيد به ليكون 
«المخلّص الموعود»””" في أعقاب معاركه التي لا هوادة فيها ضد السيخ (1829 - 1831). وأما 
محمد السنوسي فقد كان أكثرَ حصافة؛ إذ كان راضياً عن تسمية ابنه وخليفته بالمهدي (ولد 1843) 
وهو يتطلع إلى اقتراب القرن الجديد. وعندما دعا السودانيٌ؛ محمد أحمد المهدي, السنوسيٌّ إلى 
الاعتراف به باعتباره الشخص المنتظرء كان هذا الأخيرٌ واضحاً تماماً في ردّه السلبي0©. 


(18) لأعكمهالا :صملصهآ[) متلمط بوط «بمورئنا إن موطال 16 :بدبواكلاط دا وروزابعاوددع/ ل متهدسصتهلباك تمععطوعط1 

8 - 177 .زم ,(1986 مقستطختاطبط 

() يطلق مصطلح الألفية (صهنعهص»81111). أساساً على الاتجاهات الدينية التي تؤمن بالعهد الألفي السعيد في آخر 

الزمان بعد عودة المسيح ' لألف عام وفق الاعتقاد المسيحي لكثير من الطوائف. ومن ثم فهو يطلق على سائر الاتجاهات التي 
تؤمن بنماذج مشابهة في آخر الزمان (المترجم). 

(19) علدلا مع لا) تبمائتلوط أنه متأودرا دا «بمتلوحتنتعامابا «تاوشاط هه وكا لوطا متتجرعك «رزى علتلهالا جعء ه11 

.8 .م ,(1980 رووعع2 لإأأومء امنا وأطتسامت 

(20) أحمد صدقي الدجانيء الحركة السنوسية: نشأتها ونموها في القرن التاسع عشر (بيروت: دار لبنان. 1967). 

ص 182 - 191. 
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وعلى الرغم من أن فكرة المهدية لا تظهر في القرآنء ولا ورد ذكرّها في أحاديث النبي كلل 
[صحيحي البخاري ومسلم]ء فقد كان الإحيائيون الإسلاميون مُجمعين على التمسّك بصحّة 
الفكرة وإمكان حدوثها. يستشهد محمد بن عبد الوهابء الإحيائي الأكثر تصلباً في معارضة 
الصوفية والبدع الخرافية» بسلسلة واسعة من «الأحاديث الصحيحة» تتناول «أشراط الساعة». 
وظهور المسيح الدجّال» يليه المجيء الثاني للمسيح 42 (عيسى)؛ وظهور المهدي. وفي الواقع» 
تُعتبر هذه العقيدة إبداعاً خلاقاً يدمج تقليدين دينييْن منفصلين. الأول مشتقٌ من معتقدات مسيحية 
رؤيوية. وأما التقليد الثاني فهو زخرفة أسطورة سياسية إسلامية» ازدهرت بعد اغتيال صهر النبي 
وخليفته الرابع علي بن أبي طالب هه عام 661» وتأسيس معاوية (661 - 680) لحكم الأسرة 
الأموية (750-661). 

ومع ذلك. لم يتطوّر الاعتقاد بالمهدي إلى مخطط رؤيوي مفصّل حتى ظهور العباسيين 
(1258-750)» وتحوّل الخلافة إلى دولة عالمية. ومن ثم فإنه ليس من الممكن نسبة فضل إعادة 
السلطة الحقيقية والنقية للإسلام القرآني إلى الإحيائية الإسلامية» حتى في أكثر تمظهراتها طهورية. 
وعلاوة على ذلك. فقد جرى تصرّر المفهوم الأصلي لظهور المهدي كسلسلة من ثلاثة أحداث 
بالغة الأهمية. وقبل بداية هذه المراحل المتتالية كان لا بد من ظهور الخوارق والإرهاصات كدلائل 
واضحة على نهاية الزمان. ومن ثَّمَّ تسبق أشراط الساعة الحروبٌ الأهلية» والعديدٌ من الأنبياء 
الكذبة» والزلازلُ» وانحلالُ عُرَى القواعد والشرائع الإسلامية» الذي يؤدي إلى انتشار الكفر. 
كما أن هذه الأمارات ستختلط بمشاهد رؤيوية محضة. مثل طلوع الشمس من مغربهاء وخروج 
الدابة ضحىّ؛ وظهور الدجّال. جاء ظهور المسيح الدجال. وكذلك المجيء الثاني للمسيح في 
الصحيحين للبخاري ومسلم. قام الجامعون اللاحقون والمحدثون لأقوال النبي؛ مثل ابن ماجه 
(896)» بزخرفة هذه الأحاديث. التي بموجبها يقتل المسيحٌ الدجال. ويكسر الصليب» ويقتل 
الخنزير» ويرسّخ العبادة الحصرية لله» ويجلب عهداً من الرخاء والازدهار والانسجام. ويعبارة 
أخرى, فإن المسيح سيتبئّى دينَ الإسلام. وهذا ما يحقق انتصاره النهائي وهيمنته. خضعت هذه 
الدراما الخاصة لمزيد من التزيين وإعادة الترتيب», لتكوّن مجرد حَدَثْ في سلسلة أحداث الظهور 
النهائي للمهدي. ربما كان المحدّثان أبو داود (889-817) ا (892-824) هما أول 
جامعي الحديث اللذين صاغا نظرية المهدية بشمولهاء دامجين بين العلامات الأخروية المحضة. 
وأشراط الساعة» مع المجيء الحتمي للمهدي الإلهي المنحدر من نسل النبي أو أهل البيت. ووفق 
هذا السيناريو سيفتتح المهديٌّ تسلسلّ الأحداث. مؤيّداً الدين» ومُظهراً العدلٌ في الديار الإسلامية 
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المستَرَدّة. ثم يظهر المسيح الدجال على الساحة, ويعقبه نزول المسيح الذي سيقتل الدجالء ويأتمَ 
بالمهدي في الصلاة2. 
وبقدر ما اقتصرت هذه الحركاث الإحيائية على أتبْاع الإسلام السُّنّي فقد كانت عقيدةٌ المهدية 
تعاني اضمحلالاً تدريجياً عقب الهزيمة المأسوية أو الفشل لمدَّعيها المتوالين. ومن ناحية أخرى» 
فإن المفهوم الشيعي للمهدية, الذي كان واضحاً في ألفيته» وملزماً عَقَدِيّ ودقيقاً من جهة النَسَبء 
قد صمّد أمام اختبار الزمن» وصولاً إلى القرن العشرين. 
ثالثاً: الإمام الغائب 


يعتقد معظم الشيعة» المعروفين باسم الاثني عشرية» أن الأئمة المعصومين (قادة الإسلام 
المختارين إلهياً) هم من نسل الخليفة الراشد عليّ بن أبي طالب «ثة (661-656) وزوجته فاطمة 
ابنة النبي يَلِِ. كان الإمامٌ الأوّلْ عليّاً نفسّهء وتلاه ابناه الحسن (ت 669) والحُسين 82 (ت 680). 
وتبعهم سلسلةٌ متصلة من تسعة أئمة معصومين آخرينء انتهاءً باختفاء آخر أئمة الاثني عشرية» حين 
كان لا يزال صبيّك في 874-873. ويعتقد الاثنا عشرية أن الإمام الثاني عشر في حالة غيبة» في 
انتظار اللحظة المناسبة للعودة» متقلّداً سيفه في يده. ليملا «الأرض قسطأء بعد أن مُلئت جوراً». 
وإضافةٌ إلى ذلك. فإنهم يؤمنون أن الإمامة تتح بالتسمية الصريحة (النص)» حيث يميّر الأب 
أحدّ أبنائه المختارين (باستثناء حالة الإمام الأول الذي يُفترض أن النبي نص عليه في نهاية حياته). 
وبالتالي فإنَ الإمام الشيعي هو (وَصي) محمّد, المفوّض بتنفيذ أوامره. بغض النظر عن رأي بقية 
المجتمع. ومن نَم بخلاف الخليفة السّنّي الذي كان من المفترض نظريّا أن يستند اختياره إلى 
إجماع المسلمين أو قادتهم البارزين (أهل الحل والعقد)» فإنه يجري تنصيب الإمام الشيعي بإرادة 
الله وكعلامة على نعمته (اللطف)22. 

وباستثناء الخليفة عليّ وابنه الحسين 82ذ» فقد قاد الأئمة الآخرون نمطأ من الحياة المسالمة إلى 
حدّ ماء مع تجنّبٍ النزاعات السياسية؛ والابتعاد عن المعارضة العلنية للخلفاء العباسيين الأقوياء 
في بغداد. وتجمّع الاثنا عشريون حول مجموعات من العائلات التجارية» غالباً ما تدّعي أنها من 
الأسياد. أي تنحدر من سلالة الإمام علىّء وظلوا طائفةَ مسالمةً نسبيّاً طوال الفترة العباسية. تكرّن 
توزيعهم الجغرافي من مجتمعات صغيرة محاطة بأغلبية سني ساحقة. هكذا كانت حالة حيّ الكرخ 
الشيعي في بغدادء أو بلدة قم الحامية العربية في غرب فارس. وكانت المجموعات الاثنا عشرية 


)21 محمد بن عبد الوهاب. الرسائل: الجزء الخامس (الرياض: جامعة محمد بن سعود الإسلامية. 8 مح 3 
)22( محمد جواد مغنية الشيعة فى الميزان. ط 4 (بيروت: دار التعارف. 9) ص 87 - 126. 
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الأخرى موجودةً في جزيرة البحرين» والساحل الشرقي للجزيرة العربية» وفي المناطق الداخلية من 
بلاد الشام. وقد أتاح صعود الأسرة البويهية الشيعية (1055-945)» التي كانت تمارس سيطرةٌ فعَالة 
على تعيين الخلفاء العباسيين وعزلهم, الفرصة الذهبية للاثني عشرية لتوحيد هوية طائفية منفصلة 
في داخل الإسلام السَّني الأوسع. وتحت حُكم البويهيين فصّل فقهاء الاثني عشرية» مثل ابن بابويه 
(ت 991/922). والنعماني (ت 970 / 971). والمفيد (ت 1022/1023): والطوسي (ت 1067)؛ 
موضوعات الفقه الشيعي. وانطلاقاً من أعمال الككُليني (ت 940)؛ بخاريّ الشيعة؛ قام هؤلاء الفقهاء 
بالتوفيق بين الاثني عشرية والسلطات السياسية الجديدة» في حين أضفوا في الوقت نفسه على 
مفهوم الإمام الغائب معالمّه النهائية. ْ 

قُسّمت غَيْةٌ الإمام المنتظرء محمد المهدي, بدقَّة. إلى مرحلتيْن منفصاتيْن. في المرحلة 
الأولى» التي تمتد من 874 إلى 941 اعتّقد أنه أبقى 5 اتصالات سرية مع أتباعه عن طريق 
استخدام أربعة وكلاء» أو مبعوثين (السّفراء). جرى توصيفٌ ذلك على أنه الاختفاء القصير 
(الغيبة الصّغرى). وفي المرحلة الثانية قطع كنَّ الاتصالات مع العالم الدنيوي» ودخل غيابه 
الكامل (الغيبة الكبرى)3©. 

وبفصل الإمامة عن العالم الدنيوي والمجال السياسي, فتح فقهاءً الشيعة الباب أمام التبرير 
المتناقض لتأييد مجموعة واسعة من الأسّر الحاكمة» ما داموا قد أثبتوا قدرتهم على فرض النظام 
والعدالة. كان هذا التحقّظ النفعي متوافقاً إلى حدّ كبير مع الحُجَّح الفقهية الممائلة التي قدَّمها 
العلماء السّنّه. ومن هنا جاء الرفض الحتمي للعنف السياسيء الذي يُقلل من حدته إظهار التهدئة 
(التقيّة) في التعامل مع الدول القائمة» ممهّداً الطريق أمام عائلات شيعية بارزة للدخول في 
خَدّمات أسر حاكمة سّنْيّةَ متعددة» مثل السلاجقة (1194-1055). والإيلخانيين (1256- 1336): 
والتيموريين (1370- 1506) في فارس. 

وبافتقادهم القيادة الممنوحة من الله. واعتبار أن ممارسة السلطة السياسية المباشرة هي 
اغتصاب صارخ لسُلطة المهدي المنتظره فقد نفى الاثنا عشرية من الناحية النظرية؛ الشرعية عن 
جميع الحكومات. في انتظار عودة الإمام الغائتب» صاحب السيف والزمان. حتى مؤسس الدولة 
الصفوية» إسماعيل (1501 -1524), اضطْرَ إلى التخلي عن ادعاءاته بأنه التجسيد الحي للمهدي 
بمجرد أن قرر إعلان التشيع الاثني عشري الدينَ الرسمي لدولته الجديدة. استندت الأسرة الصفوية 


(23) المصدر نفسه. ص 252 - 253. 
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في الأصل إلى طريقة صوفية من التركمان» القزلباشء باعتبارها حركةٌ ألفية (مهدية) موهوبة 
بروح الفتح المقدسة. ويقودها ممثل النور الإلهيء الذي طال انتظاره. وعلى الرغم من ذلك» 
مع إضفاء الطابع الرسمي على المذهب الشيعي الاثني عشري باعتباره دينَ الدولة» فقد جرت 
مكافحة الحركات, مثل الصوفية» بما في ذلك طريقة إسماعيل نفسه. والشيعية المتطرفة والسنية» 
أو حُظرت بالقوة. جُلب رجالٌ من علماء الشيعة الاثني عشرية من بلاد الشام والبحرين والعراق 
لنشر وإضفاء الطابع المؤسسي على دين الدولة الجديد. وكَوْنَ هؤلاء الفقهاء ذوي الأصول العربية 
متخصصين في الفقه. فقد كانوا يميلون أكثر إلى العمل كأئمة صلاة» ومدرسين» ومجتهدين. في 
حين أن نظراءهم الفارسيين» الذين يميلون أكثر نحو الفلسفة وعلم الكلام العقلاني» المنحدرين 
من عاتلات مرموقة» قد سيطروا على الأوقاف الدينية والقضاء والمدارس الدينية العليا للدولة. 
فتميزت العلاقة بين المعسكريّن العْلَمائييْن غالباً بالصراع المرير والتنافُس0©. 

بدأ المجتمع الإيراني؛ الذي يضم بلادَ فارس وغرب أفغانستان قُربَ نهاية الحكم الصفوي» 
بالانفصال إلى جيوب شبه مستقلة يسيطر عليها زعماء القبائل والوجهاء المحليّون والعائلات 
المتنافسة. وكما هو الخال في الأقاليم الإسلامية الأخرى. فقد دخل الفقهاء والمعلمون 
الدينيون مرحلةً من التكيّف وإعادة التقييم. وفي إيران» أخذ هذا النقاش الداخلي في مواجهة 
التفكك الاجتماعي والاقتصادي؛ شكلّ صراع فكري بين جناحيّن في داخل المؤسسة الدينية: 
الأخباريون والأصوليون. أكّد الاتجاه الأول تقالِيدَ الجماعة الشيعية في التزامها الصارم بالأوامر 
الحرقية التصسويئ المعترفي نها: واعلتك المدوية الثالية شيزؤرة وعدره متكيد (مفارس مسا 
لتجكم الشرعي)ء وهو المطلب الذئ يتطابق مع تاليم'زعماء الحركة الإحيائية الشية. وني 
حين كان الموقف الأخباري يردد الموقف المسالم الهادئ والمحافظ للفقهاء الشيعة السابقين» 
فقد كان الموقف الأصولي يتطلع إلى تكوين مجال منفصل لأتباعه» ومن ثَمّ فَضْل ممارسة 
الشريعة الدينية عن سلطة دولة متداعية أو ضعيفة. ومع ذلك. فإِنَ الموقف الأصولي لم يتخط 
النطاق اللاسياسي للفقهاء. فقد اقتتصرت حدوذه على الشعائر أو المسائل الشرعية الأساسية 
مثل الزواج والميراث وإعطاء الزكاة. بقيّ الاعتقاد في إمامة الإمام الغائب باعتباره السلطة 
الشرعية الوحيدة هو المبدأ الأصلي لكلتا المدرستيْن. وفي هذا السياقء كشفت المهديةٌ الشيعية 


(24) لسن “عل 0) أنع اتات ,تموتوتلعغ[ «سمورط دبعلل 01[ ء:[ا تزه من زه دمقورز3 171 ,لممتسممسضة عتسة لنتدد 
ر(1984 رذوءة8 موقعتطان) كه جاتو حتط نا :ل[ ,مقعتطن)) 890[ ها وترامدروه 8 ءا تصم لل صنل من" تر[ جز موارم[©) أعاءان م30 
9 -123.مم 
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عن نفسها كاعتقاد ألفيّ متشدد ومثابر» وهذا ما أجبر أنصارها على الحدّ من نطاق مشاركتهم 
السياسية. في الإسلام السني. يمكن لزعيم معيّن أن يدَّعيَ في وقت ما أنه مجدّد (مجدد بما في 
ذلك مجتهد)؛ مثل المهدي المنتظرء أو المُبشّر به على الأقل؛ في حين خلق الإسلام الشيعي 
هرَّةٌ كان من المستحيل إنسانياً جَسرًها. 

تستوعب عقيدة الإمام الغائب في تشعباتها دوريّن منفصليّنء ثقلا في المذهب السنّي إلى 
المسيح من جهة. باعتباره قاتل المسيح الدجالء. والمهدي كمحيي العصر الذهبي للإسلام من 
جهة أخرى. وعلاوة على ذلك فإِنَّ المهديّ السُّي له الحرية في إعلان دعوته من دون الحاجة 
إلى ظهور صاحبه. أو الصراع مع المهمة المستحيلة للقيامة الجسدية؛ فإِنّ مجرد ظهوره يكفي 
للشروع في اكتمال الحدث الإلهي. أما في المذهب الشيعي الاثني عشريء فلا يمكن البدء في 
مباشرة حكم العدالة والقسط بشكل كامل من دون مشاركة الخليفة علي وابنه الشهيد الحسين (ها 
وكان قد تحوّل الاستشهاد المأسوي للحُسين» في معركة كربلاء في وسط العراق» في العاشر من 
المحرّم (10 تشرين الأول/أكتوبر 680)» تدريجيّ إلى نموذج للصراع بين العدالة المطلقة والشر 
الأثيم. لقد جرى الاحتفاء سنويّاً بهزيمته من قوّات يزيد الأول (680- 683). ابن معاوية وخليفته. 
وأصبح مشهده في كربلاء مزاراً وضريحاً يؤمّه الحجيج, وغالباً ما يحل محلّ مكّة بالنسبة إلى 
بعض غلاة الشيعة. لقد تحوّلت الأيام العشرة الأولى من شهر المحرّم إلى مناسبات لإعادة تمثيل 
استشهاد الحسين, كبؤرة للتنفيس عن المظالم والمطالب المتنوّعة. وتحت حكم الصفويين» كان 
الاحتفال باليوم العاشر المعروف باسم «عاشوراء»» جزءاً لا يتجزأ من التمسّك بالمذهب الشيعي 
الاثني عشري كدين للدولة. وجرى تطوير التركيز الصفوي على معاناة الحسين في تكرارها الشعبي 
ليكون بمثابة تذكير دائم بغدر الزعماء السّنَّقَ وذريعة نموذجية لذمّ السلاطين العثمانيين الذين 
كانوا شد المعارضين للتشيّع الفارسي. شهد عهد القاجاريين (1924-1785) تقديمٌ مسرحيات 
عاطفية كوسيلة دينية لإضفاء الشرعية على السلطة المتضائلة للحكام الإيرانيين الجدد. شجّع فتح 
علي شاه (1797- 1834) هذه الأعمال المسرحية لاستشهاد الحسين ورقاهاء في وقت كانت فيه 
الدولة قد سلّمت فعليّاً السيطرة على المجال الديني إلى المجتهدين وغيرهم من كال الدين. 
وقد أعاد هؤلاء الفقهاءٌ تأكيدَ حقّهم في استلام الزكاة» وفرض ضريبة الخُمْس على جميع الأنشطة 
المربحة» وإلزام جميع المؤمنين الشيعة باتباع أو تقليد المجتهد الحيّ. وهكذا أصبح المجتهد 
السلطة المختصّة الوحيدة (مرجع التقليد) التي قبلت أحكامُها الشرعية باعتبارها التفسيرٌَ الوحيد 
الصالح للشريعة الإسلامية. وبخلاف رأي المدرسة الأخبارية» تحثّم على العامة» وهم الجهلاء 
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والميالون إلى الشرء الخضوع لفريضة البحث عن خدمات وهداية قيادتهم الدينية في المعاملات 
والعبادات. أما القضايا ذات الأهمية الكبرى؛ مثل إعلان الحربء أو عقد الصلح. فضلاً عن جمُع 
ضريبة الأراضي (الخراج)» فقد جرى تخصيصّها للدولة ولحاكمهااة©. 

إن ترسيم وظائف الدولة كسلطة دنيوية» والفقهاء كممثّلين للشرعية الدينية» أدى إلى تحييد 
الصلة الوثيقة بالإمام الغائب» وذلك بمجرد اقتسام غنائم إرئه بين الملك والمجتهد. علاوة على 
ذلك. فإِنَ كلا من الفقه الشيعي. وعلم الكلام العقلاني» قد أسهما في إبعاد المجتمع عن العمل 
المباشر أو المشاركة» من طريق تفويض إدارة شؤونه إلى وكلاء مطلقي الصلاحية. وعوض أن 
يؤدي إلى تحرير الفقه من الركود. فقد عزّز انتصار الأصولية على الأخبارية التقليدية من تعسّفها 
عن طريق انتحال مجالها التفسيري في شخص مؤمِّل واحد. سُحبت السلطةٌ من المجتمع» وأنيطت 
بنائب جديد للإمام (مرجع التقليد). حيث إن علم هذا الأخير وشخصيته النموذجية سيسهلان عودة 
المهدي الثاني عشر المنتظر. كانت هذه الفجوة هي التحدي الذي واجهه الراديكاليون الإيرانيون 
في أثناء سعيهم لإلغاء السياسات العلمانية للشاه. 


خاتمة 


أجرت هذه الحركات حواراً داخليّاً بحتأء تمخور حول مبادئ صدر الإسلام وأوامره. ومن لم 
لم تكن هناك أيه إشارة إلى نُظُّم فكرية أخرى» سواء لأغراض المقارنة أو لإدخال عناصر جديدة» 
ولم يجر الاعتراف بتفوّق الثقافات الأخرى في أيه ناحية من النواحي. غير أن هذا النقصّ لدى 
الأعانين تحتمى رسكيه الاج اجون والزاديكالوة الاسؤبيرن كلق بعد اتلد فنا هن ارد 
الأعلى المودودي أحد روّاد الراديكالية الإسلامية» مع تقديره الكامل للمساهمات الفكرية والعملية 
المنسوبة إلى الحركة الإحيائية لشاه ولي الله وابنه شاه عبد العزيز» وسيد أحمدء فقد كان على وعي 
شديد بأوجه القصور: ْ 

«وإن تعجبْ فعجبٌ كون الإنكليز قد سطوا في زمان الإمام ولي الله على مقاطعة بنغال برمتهاء 
وبلغ نفوذهم إلى (إله آباد). ولم يأبه الإمام بتة لهذه القوة الناهضة. والشيخ عبد العزيز - ابن 
الإمام - كان قد أصبح ملك الهند في العاصمة عالةً على الإنكليز في أيامه» وكانت أقدام الطارئين 
قد رسخت في جميع القطر الهندي على وجه التقريب؛ ولكنه لم يبدُ له أن يتحدث في سر تقدّم 


(25) المصدر نفسه. ص 239 - 249. 
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هؤلاء القوم؛ وفي أسباب المنعة والبأس من وراء هذه القوة الناشئة» وأما السيد أحمد والشيخ 
إسماعيل الشهيدان. فلا ريب أنهما اتخذا للإصلاح جميعٌ التدابير وتوضّلا إليه بكل الوسائل» 
إلا أنه لم يخطر لهما ببال أن يبعثا وفداً من العلماء المتبصرين إلى أوروبا ليدرسوا هناك أحوال 
تلك الأمة الغربية التي كانت لا تزال تجترف أقطار الأرض كالسيل الآني» ويبحثوا عن سر قوتها 
المدهشة وسبب ارتقاتها العجيب)29. 

وغالباً ما كانت مراكز النشاط الإحيائية هي المناطق الجغرافية الهامشية الواقعة خارج السيطرة 
المباشرة للسلطات المركزية» وتكوّن تركيبّها الاجتماعي بصفة رئيسّة من التشكيلات القبّلية أو 
التحالفات المنظمة في طرائق صوفية جديدة. مُنيت جميعٌ هذه الأخويات الطهرانية بالهزيمة من 
طرف القوات السياسية الحضرية التي تمتلك أسلحة نارية وأساليب تنظيم أكثر تفؤقاً (مثل هزيمة 
الوهابيين على يد الحاكم العثماني الإصلاحي لمصر محمد علي باشا في العقد الثاني من القرن 
التاسع عشر)ء أو من طرف القوات العسكرية الأوروبية (كان هذا مصيرَ حركة بادري وجميع الدول 
الإحيائية في وسط وغرب أفريقيا). وعلاوة على ذلك؛» فقد خضع بعض تلك الحركات لتغييرات 
بنيوية عميقة» ومن نّم تحوّلت إلى كيانات إصلاحية أو حدائية إلى حدّ ما. كانت هذه هي حال 
الطريقة السنوسية التي برزت في القرن العشرين كحركة تحرير وطنية تناضل من أجل استقلال ليبيا. 
وحتى الوهابية أصبحت بعد تأسيس المملكة العربية الععر دي في عشرينيات وثلاثينيات القرن 
العشرين مكوناً ثانوياً في المؤسسات المتطورة للدولة الجديدة. 

شكلت الهزيمةٌ والتفكّكُ البطيءٌ الذي شهدته التياراثُ والهياكل السياسية الإحيائية لحظات 
بائية لضيروه الامسلاتية الأساوقة وميا امقاهينها ومكدا كفت الجدياية باعتيارها رد قعل 
عمّاه الزمن ضد التوسّع التجاري الأوروبي والركود الزراعي والممارسات الفاسدة. 


5. عتصهاك[ :ععءمطهط) ماعلا د تمعورءنصاط اعتلو ع8 عر [ه «ررمنحقط مك 4 ,تلن لسقاة دائف انطة‎  )26( 
.نرم ,(1979 ,قممغوعتاطنط‎ 118- 19 
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الفصل الثانى 


الإصلاحية الاسلامية 


كانت الإصلاحيةٌ حركةٌ حديثة خرجت إلى الوجود عقب التفوق والتوسع الأوروبيين. وبرزت 
أول ما برزت في القرن التاسع عشر في مواجهة الضغط الخارجي. واختلفت هذه الحركة المعينة 
عن استجابة الإحيائية الإسلامية للتحديات الخارجية في عدد من النواحي. كما أنها تبنّت أنواعاً 
مختلفة من البرامج السياسية. ْ 


أولا: أوروبا والتدهور الإسلامي 


بدأ القادة الدينيون والسياسيون المسلمون في القرن التاسع عشر إدراك أن ديتهم. أو على 
الأصح مجتمعاتهم. في حالة من التدهور مقارنةً بأمم أوروبية متعددة. وأدى بهم هذا الإقرار 
إلى الإلمام بعلل ونقاط ضعف لا بد من معالجتها أو التغلّبٍ عليها. إذ إن التغلغل الأوروبي في 
المجتمعات الإسلامية» ماليَاً وعسكرياً وصناعيّاء قد غير السياقٌ التاريخي والمنظور الفكري لدى 
المسلمين. ولا شك في أن الإسلام قد تعرض للهزيمة قبل ذلك. واحتلت أراضيّه جيوش أجنبية. 
غير أن أي مفهوم عن التدهور لم يبرز إلى العيان مقروناً بالدعوة للاستعارة من العدو. عندما هزم 
المسلمون في القرن الحادي عشر وفقدوا بيت المقدس نتيجة الحملة الصليبية الأولى. لوعت 
أي عالم مسلم علامات استفهام عن الاكتفاء الذاتي للإسلام أو عن قدرته على إعادة تجديد نفسه. 
ولم تدفع الغزواث المغولية التي جرت بعد مضي قرنين الفقية الحنبلي ابن تيمية إلى أبعد من إدانة 
نظام الياسة المنسوب إلى جنكيز خانء باعتباره قانوناً وضعيّاً ومغايراً للشريعة الإسلامية المقدسة. 
وظلت الانتهاكاث الأوروبية لأراضي المسلمين في القرن الثامن عشر غائبةٌ عن النظام المعياري 
الذي دعا إليه محمد بن عبد الوهاب. فهو بعد أن طرح جانباً وجود منافس خارجيٌ جدير بالاقتدا 
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أسّس تعاليمّه انطلاقاً من مدرسة ابن تيمية» منادياً بربوبية الخالق الواحد وألوهيته. والقضاء على 
الشرك الذي أدى إلى عبادة «البشر والشجر والحجر)2". 

إن الحضارة الأوروبية التي واجهها المسلمون في العصر الحديث لم تكن حضارة ريتشارد 
قلب الأسد أو لويس التاسع الذي غزا مصر وأَسَرَهٌ مماليكها عام 1249, بل كانت حضارةً جديدة 
صاغت أُسسّها حركةٌ عصر الأنوار والثورتان الصناعية والفرنسية. وأصبح الانحطاط في هذا التقاطع 
الحاسم للأحداث العالمية موضوعاً متكاملاً ومتأصّلاً في خطاب الإصلاحيين الإسلاميين. وتوقف 
فجأة الإسلام المعياري لابن تيمية وابن عبد الوهاب عن كشف الشوائب لنظام اجتماعي مفكك؛. 
وحدث لأول مرة تشريحٌ الإسلام وإعادة تقييمه تحت الأنظار لظ لد رب نفام في طرزو:التولدم - 
وهكذا كان لا بد من اقتباس نماذج ومفاهيم غربية: في هذا الع تحر المقارة الأمر الذي فجّر 
على نحو لا رجعة بعده الاكتفاء الذاتي للإسلام. 

وعبّرت حركة الإصلاح العثمانية المعروفة ب «التنظيمات» خير تعبير عن هذه المرحلة الجديدة 
للإسلام الحديث. وكانت هذه الحركة» التي انطلقت مع مطلع القرن التاسع عشرء مقتّصرةً في 
بداية أمرها على إجراءات تقنية وعسكرية باعتبارها استجابةً كافية لرأب الصدع في نظام سياسي 
ذي أساس سليم. ومع ذلك. فإنّ إدراك التدهور ازداد حدة أمام التقدّم المتواصل للقوى الأوروبية 
عبر الأراضي الإسلامية. وهكذا اتسع نطاقٌ الإصلاحات العسكرية والإدارية ليشمل المؤسسات 
السياسية والمالية والتربوية. ومع حلول عام 1839 كانت الدولة العثمانية على أهبة الاستعداد 
لتطبيق مفهوم جديد للمواطنة يستتبع مساواةً كل رعاياها أمام القانون» وبغض النظر عن الانتماء 
الديني أو القومي. 

ونتيجة احتلال القوى الأوروبية لمناطق إسلامية أخرى. أو انهيار سلطة الدولة كما جرى في 
إيران» برزت الدولةٌ العثمانية كآخر أمل وملاذ للقوة الإسلامية - أما سلطان هذه الدولة» والذي تزايد 
تشديده على دوره المزدوج كستلطات وخليفة لكل المسلمينء فبدأ يمارس تأثيراً معنويّاً وسياسياً 
خارج نطاق حدود دولته الآخذة بالانكماش. هكذا خرج إلى الوجود رأ عام إسلامي متعاظم 
يرغب في الإصلاح من أجل التصدي للتغلغل الأوروبي. غير أن أوروبا كانت في الوقت نفسه قد 
وعت وعياً كاملاً الإمكانات والفوائد التي تتوافر في ظل الظروف الجديدة لممارسة سيطرة مباشرة 
على الموارد الاقتصادية الحيوية والموقع الاستراتيجي للعالم الإسلامي. فأعادت القوة المشصه 


)1 محمد بن عبد الوهاب. الرسائل: الجزء الخامس (الرياض: جامعة محمد بن سعود الإسلامية. 8). ص 150 4< 
6 و172. 
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لدول أوروبية متتابعة تأسيسنَ العلاقة السابقة» لخصميْن متساوييْن » على نحو مُغاير. ومع تعاظّم 
وتيرة الثورة الصناعية وتحوّل العالم إلى شبكة واسعة ضمن اقتصاد السوق العالميء أصبحت بلدان 
إسلامية متعددة مصدراً للموادٌ الأولية والمحاصيل النقدية ومستقبلَة للمواد والبضائع المصتعة. 

هكذا انطلقت الإصلاحيةٌ الإسلامية للبحث عن نماذج ثقافية قابلة للتطبيق وقادرة على كبح 
جماح أوروبا الصناعية. أما مصادرة هذه الإصلاحية لمفاهيم صاغها عصر الإصلاح والأنوار فى 
أوروبا فقد نوَّهت عن أهدافها المحددة منه: إذ إنها درست المرحلة ما قبل الصناعية للحضارة 
الأوروبية من أجل أن تكتشف الشروط المسبقة لبناء دولة قوية وتحقيق نمو اقتصادي منتظم. 
وبما أنَّ دعاتها اعتبروا التقدّمٌ الأوروبي النتيجة المباشرةً لتطورات فكرية عوّض عوامل اجتماعية 
واقتصادية» فإنَّ أدواتهم التحليلية جرت بلورثُها لسبر مغزى القوانين العامة» واستخدام العقلء 
والشورى كمَّعْلَم من معالم الحكومات المتنورة ورعاية العلوم. من هناء عدَّ العديدٌ من هؤلاء 
الإصلاحيين مارتن لوثرء الذي تمرّد ضد سلطة البابا والكئيسة فى أوائل القرن السادس عشرهء 
مصلحاً إسلاميّاً عصريًاً يحركه دافع محاربة المعتقدات الخرافية وإعادة الدين إلى طبيعته التقدّمية 
الأصلية. أمّا حركة الأنوار» التي اعتبرت العالّمَ كآلة تخضع لقوانين ميكانيكية ثابتة» وسعى فلاسفتّها 
المؤمنون بدين مبنيّ على العقل إلى تجاوز الكنيسة وتعصبها الرجعي. وشدَّدت على الحضارة 
كنتاج للعلم والعقل والتربية» فإنها تلااقفت مع النزعة الفكرية للإصلاحيين الإسلاميين. علاوة 
على ذلك. فإن التوكيد الذي وضعه عصرا الإصلاح والأنوار الأوروبيان على اكتساب ثقة الملوك 
ومساندة الأمراء ورجال البلاط» قد وجد تجاوباً في أوساط علماء مسلمين مدينيين كانوا هم أنفسهم 
بيروقراطيين أو مسؤولين في مؤسسات الدولة. 

وفى حين اكتفت الإحيائية الإسلامية بنمط تحليل ذي صبغة محلية» فإن الإصلاحية الإسلامية 
نشطت ضمن نظام عالمي حدّد نطاقها التصوري الضمني الأساسي. استحضرت الإحيائيةٌ الإسلام 
كنظام متماسك من المبادئ والقواعد. أما الإصلاحية فوجّهت اهتمامّها إلى مأزق المسلمين الذين 
تلكأوا في ميادين القوة العسكرية» والتنظيم السياسيء والتقدم التكنولوجي. وهكذا دخل التخلّف 
أو التعرّق ضمن مفردات الإصلاحيين المسلمين وأصبح معضلة تاريخية تضرب جذورها في 
الماضى القريب وحاضر الجماعة الذي لا يطاق. وبرز التيار الإصلاحى الأشد تأثيراً والأكثر شهرةٌ 
وبكل تشعُباته السياسية والثقافية» ضمن الحركة العثمانية الإصلاحية الأوسع شمولاً. وقد اتسع 
نطاقٌ الحركة العثمانية باتجاهها العام ومضامينها ليضم جماعةً متنوعة من المثقفين والإصلاحيين» 
مثل «العثمانيين الجدداء مقيمين ومنفيين» والمحرض الفارسي والخطيب العاصف جمال الدين 
الأفغاني. والهندي الأرستقراطي والرائد البارع للتعايش السياسي مع السيادة البريطانية سيد أحمد 
خان والسياسي والعالم التونسي خير الدين» وعالم الدين العقلاني المصري والمربّي المدقق 
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محمد عبده. وأناح أسلوبٌ المعالجة المتشابه بين هؤلاء ولادة أفق نظري يعتبر الدولة مصدر 
المبادرة فى اتخاذ الإجراءات العملية. وبدت مؤسساتٌ الدولة ضمنّ هذا المنظار كساعة حائط 
طرأ غلها المذاً لعدم استعمالها استعمالاً مناسباً. وهكذا كان لا بد من امتداد يد عاك حاف 
يعاونه مستشارون حصيفون. لتدوير عقارب الساعة, وإعادة الجمع بين الإسلام والحضارة الحديثة 
عبر حركاتها المتوازنة. وعدّت هذه النتيجة الرائعة ممكنةً التحقيق نتيجة وجود قواعد واحدة تضبط 
التطور المستقيم لمستوييّن متوازيين 

وحتّم هذا التشخيصٌ للقوة الغربية كآلة فعّالة قائمة على قوانين عادلة وقواعد علمية» التوصّلَ 
إلى إعادة تفسير أساسي لمفاهيم إسلامية تاريخية» وتبنّي كرت فكرنة أورونية علا أميسيف 
التخرية واكم الدستوري. والمصلحة العامة ايح تشرع الأبوات أمام التقدّم والإنجاز المادي. 
وأعيد اكتشاف ممارسة الشورىء والتي حث القرآنُ المؤمنين على تطبيقها كعمل نبيل» والتي عنت 
الفشبارر مق ووق اليه اموؤسسابية أوا (عرائة واتميطةه تتحولت لتكتي اللردشراطية الب لمائيةر آنا 
الإجماع» وهو مفهوم يستخدمه الفقهاء للدلالة على اتفاق آراء اي أو آراء الصحابة» فقد 
أصبح معناه متطابقاً مع الرأي العام. والمصلحة, وهي تعبير شرعي آخر يدل على ضرورة التوصّل 
إلى تأويلات جديدة للشريعة في حالة غياب نص قاطع أو سابقة» وما دام خيرٌ الجماعة هو الهدف 
الحقيقي. فقد تطور بدوره إلى حدّ اقترانه بالتصوّر الليبرالي لمضمون المنفعة. والبيعة التي هي 
القيام بأداء الولاء من طرف أعضاء الجماعة لخليفة جديد» أصبحت مساويةً في معناها لحق الاقتراع 
العام وكيفيته. في حين تحوّل أهلُ الحلّ والعقد. وهي تسمية مطّاطة تطلّق على الأفراد البارزين في 
المجتمع؛ إلى هيئة متكاملة من ممثّلي الشعب المنتحّبين. وأخيراً أعيدت صياغةٌ الاجتهاد» وهو 
وسيلة فقهية لتوضيح أوامر دينية مبهمة أو حل مشكلات طارئة ضمن المتطلبات الدقيقة للشريعة» 
وغدا يعني حرية الفكر”. 

كانت رحلة إعادة الاكتشاف هذه عمليةٌ تراكمية قامت بها مجموعات معيّنة من العلماء 
والمصلحين في المدن والمراكز الرئيسة للعالم الإسلامي. وصاغت هذه الجماعاثٌ المورّعة على 
مناطق جغرافية واسعة. مستجيبة لتحديات تكاد تكون متطابقة» مفاهيم ومقولات فكريةً متشابهة. 
وانتشر ت هذه التحركة الني أطلقت عقالها المؤسسة العدمانية المركزية في إسطتبول انتشازاً تدريجتاً 
بلغ في مرحلته الأولى مصر وتونس وسورية والهند. وشملت مع بداية القرن العشرين إندونيسيا 
والجزائر وإيران والمغرب والسودان. وكل المراكز المدينية الإسلامية تقريبا 


)2( رووع2 تإاتووعنتتدنا لالتعالا بلدعصصهاط) بمغريذ1 هذ كتسوابعء 3 زه انع تمترواعنده 116 ,وععاوء 8 تمه تزتلط 
.18 - 202 .مم ,(1964 
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من هنا فإِنْ الإصلاحية الإسلامية» كحركة مدينية» هدفت إلى التغلغُل في الداخل الريفي والقضاء 
على السلطات المحلية الناشئة ووضع التحالفات القبّلية تحت سيطرة مؤسسات الدولة الجديدة. 
وكان القصد من وراء هذه الأهداف إنشاءَ نظام ضرائبي شامل وموحدء وَحَفْز التوسع الزراعي من 
أجل تمويل الإصلاحات العسكرية والمالية والتربوية المزمع إجراؤها. ووفقاً لذلك فإنّ النزعة 
العثمانية التجديدية» والإصلاحية الإسلامية» والسياسات الكولونيالية كتلك التي اتبعتها بريطانيا 
في الهند. وهولندا في إندونيسياء وفرنسا في الجزائر. قد تكشّفت عن تمائّلات أساسية لجهة تطبيق 
البرامج العملية. أما نقاط الاختلاف بين هذه البرامج فكمنت في الهوية النسياقة للهيئة المخوّلة 
بالمهمات السياسية هذه وذلك عوض المضمون أو التطبيق المتوّخّى أو المرغوب. 

وتعرضت الإمبراطوريات الإقليمية تحت ضغط الإصلاحات الداخلية والتوسّعية الأوروبية 
لتغيرات بعيدة المدى. وتبدّل أسلوبها وتنظيمُها الإمبراطوري في اتجاه إقامة كيانات وسياسة 
وطنية» تُجاهر بألوان وأعراف للمواطنة والولاء الوطني. واستتبعت إعادةٌ تأكيد سلطة الدولة» سواء 
بمبادرة ارم عثمانيين أو أوروبيين» دمج قطاعات واسعة من البنى الاجتماعية والاقتصادية في 
هرمية الإنتاج والتبادل الدولي. غير أن الاستجابات الثقافية والفكرية لم تكن ذات صيّغ متماثلة. 
إذ إن برورٌ أو تراجع الصيغة الإسلامية قد حدّده في الغالب عمقٌ الإصلاحات الأوروبية المصدرء 
ومدى اتساعها. 

فالمناطق التي خضعت لسيطرة أوروبية مباشرة» أو تغلغل اقتصادي وسياسي مُكتّف. شهدت 
نشوءَ شريحة اجتماعية جديدة» أل وهي ةذه الأراضي الكبارء وحاز هؤلاء مساحات 
واسعة من الأرضء وذلك كملكية مطلقة نسبيّاً. وبعد أن كانوا سابقاً من الملتزمين المسؤولين 
مباشرة أمام السلطات المركزية في عملية جمع الضريبة الإمبراطورية من منتجين صغار وفلاحين 
مستقلين» فإن الملاك الجدد أصبحوا مستخدمين للمستأجرين والمحاصصين. وبرز دورّهم الجديد 
ومركزهم المستّندٌ إلى الصفة القانونية بالتوافق مع تبنّي أعراف غربيّة للملكية الخاصة. واتخذت 
هذه الظاهرة العامّةٌ أسماء متعددة في مناطق متباعدة ممتدة من مصر والهند إلى إندونيسيا. وكرّس 
المستفيدون منها طاقاتهم لزراعة محاصيل نقدية مثل القطن والقمح والحبوب والسكر والمطاط 
والحرير الخام» وقد كانت مخصّّصة للأسواق الأوروبية والمعامل الصناعية. 

وحوّل إدخالٌ المعاملات التقدية إلى اقتصاد زراعة المحاصيل المنتجين المحليين إلى 
معتّمدين كلا على تقليات الأسعار العالمية وطلبها. وانتشرت الشبكةٌ المالية» التي ربطت المالكٌ 
الجديد ومستأجريه بالسوق العالمية؛ عبر نظام متسلسل» حيث يقع في القمة مصرفٌ تجاري أو 
شركة مالية مع وجود وسطاء ومُفْرضين (مرابين) على المستوى المحلي. وكان هؤلاء الوسطاءً في 
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الأعمّ الأغلب من غير المسلمين الذين يتمتعون بحقوق إضافية وفق نظام الامتيازات واتفاقياته. 
وأذى سخَلْقٌ المؤسسات المختلفة مثل المجالس المحلية والبلديات ودوائر حكومية وجمعيات 
مندوبين» إلى مَنْح ماك الأراضي الفرصة للمطالبة بدور أكثرٌ مُباشرة في إدارة شؤون مجتمعاتهم. 
وناك هه التو من ادق السابى فى الركه ومسررترفن: أقا لجرا النكري رل الإصلاتن 
أو مقاومة الاحتلال الأجنبي» فكان غالباً ذا صفة إسلامية. 

ومع أن التغلغل النقدي والمتاجرة الزراعية كسبا موطىّ قدّم في منطقة الأناضول العثمانية» فإن 
ظاهرة الملكية الكبيرة هناك لم تكن ذات انتشار واسع كما في أجزاء أخرى من العالم الإسلامي. 
ففي الأناضولء وآسيا الصغرى, تمكدّن المسؤولون العثمانيون عموماً من الاحتفاظ بنظام مركزي 
لجمْع الضرائب. حيث كانت المداخيل تُجْبَى مباشرةً من صغار لحيو الت * 

إن ترسّحَ سلطة الدولة في الأراضي التي تحوّلت في ما بعد إلى الجمهورية التركية» أتاح 
للإصلاحبين العثمانيين تبني طريقة علمانية في عالم السياسة في أوائل القرن العشرين. وجرى 
تجاوز الإسلام أو حَجْبّه كمئهل سياسي أو فلسفي حتى قبل اعتلاء أتاتورك سّدَّةَ الحكم. والذي 
ألغى الخلافة عام 1924. علاوةٌ على ذلك. فإن في المناطق التي طرأ عليها الإصلاح العثماني 
والتغلغل الأوروبي الكثيف في آن واحدء كما في الهلال الخصيب. تطوّر تصوّرٌ متأرجح لوظيفة 
الدولة» بحيث اختلطت فيه توجّهاتٌ علمانية وإسلامية. 

وفي المناطق التي لم تعرف التغلغلَ الأوروبي والإصلاح العثماني. أو لم تصبح هدفٌ 
الاستغلال الغربي المبكر. مثل أفغانستان وأواسط الجزيرة العربية وغربها والمغرب» وحتى إيران» 
فإِنَ الإصلاحَ الإسلامي والمفاهيم الأوروبية حول الدولة والانتماء الوطني تطوّرت ببطء ولم تتجدّرٌ 
في مؤسسات محلية. 

وقُرب نهاية القرن التاسع عشر تضافرت ثلاثة خيوط في معظم الأراضي الإسلامية: التوسعية 
الأوروبية» والنزعة العثمانية» والإصلاحية الإسلامية. وساهمت الأولى منها في كشف الضعف 
الداخلي للمجتمعات الإسلامية» وعجّل الإدراك التدريجي للتدهْور وتيرة الإصلاحات. التي أدَّت 
بدورها إلى تصوّر جديد للإسلام. 

وهكذا فإنَ النصّ الأصلي الذي كان شرحه المتواتر يعزز دوره كوسيط الحقيقة والمعرفة» كفٌ 
فجأة عن كونه متجذراً في كلمة الله الملهمة. إذ إِنَ نصّاًآخر. من دون كاتب أو شكل محدد. حقق 
اختراقاً دائماً. وهو هنا الغرب بأنظمته السياسية وحضوره العسكري وسيطرته الاقتصادية» والذي 
ظهر للعيان كنمط نموذجي من الممارسة. 
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ثانياً: العلم والتربية 

تكسَّف الإدراكُ الحادٌ للتدهور لدى الإصلاحيين الإسلاميين عن تقييم سلبي لأوضاعهم الراهنة. 
ولم تصبح كل الشوائب شائنةٌ بادية للعيان وحسب. بل إن نقائص جديدة كُشف الغطاءٌ عنها أيضاً. 
وفي حين أنَ إحيائيين» مثل محمد بن عبد الوهاب». هاجموا زيارة أضرحة الأولياء ومخالفة الشعائر 
الإسلامية الأصلية» فإنّ سيد أحمد خان ومحمد عبده شدّدا على منجزات الثقافة الأوروبية كمقياس 
يعيّن وَضْمّ المسلمين. وخلال جولته الأولى في فرنسا وإنكلترا (1896-1870)» كتب أحمد خان 
(ت 1898) سلسلةً من الرسائل إلى أصدقائه في الهند معبّراً فيها عن انطباعاته وأحاسيسه. وبعد 
أن زارء وعاين النوادي والمنازل الفخمة ودور السكن الخاصة., والمتاحف والمنشآت الهندسية» 
وأحواض بناء السفن ومعامل صب المدافع. وشركات التلغراف العابر للمحيطات والسفن الحربية» 
رأى موطنه الأصلي فجأة في ضوء جديد: 

«أستطيع القول بصدقء. ومن دون تقديم المديح إلى الإنكليزء إن سْكَّان الهند الأصليين» 
رفيعهم ووضيعهم. تجارهم وأصحاب الحوانيت» المتعلم منهم والأمّيء عندما تعارضهم بالإنكليز 
تربيةَ وسلوكاً ونزاهة» فإنَّ مئلهم مثل الحيوان القذر مقارنة برجل قادر جميل الطلعة. وللإنكليز 
الحق في اعتبارنا في الهند بهائم بلهاء... إن ما رأيته وما أراه يوميّاً لا يخطر البتة في بال أي هندي 
من أبناء جلدتنا»9. 

غدا هذا الاشمئزازٌ من أوضاع المسلمين المُزرية العلامةً المميّزة للإصلاحية الإسلامية. وأخذ 
الإسلام: بمقارنته بالحضارة الأوروبية: يتعرّض لمحاكمة استجوابية واستنطاقية. وكان محيّماً عليه 
فقدان خرمته. وبات قابلا للتغيير والتلاؤم. وبدت بالتالي أوروبا في أفق الإصلاحيين الإسلاميين 
كقوة عملاقة نزعت عنها قناعها اللاهوتي. وانطلقت في مغامرة جديدة من العلوم والصناعة 
والازدهار. وكمّت أوروبا عن أن تكون قارة الكفّار النائية الغامقك وعدت تتغلغلٌ في التجمّعات 
الريفية والمدينية للعالم الإسلامي ببضائعها وجنودها وإدارييها. كانت قوة جديدة لا بد من 
تقليدهاء أو مضاهاتهاء أو تحديها. وقذمت للعثماني والفارسي والهندي تعارضاً صارخاً بين الركود 
والدينامية» التخلف والتقدم. وخال المربّي المصري محمد عبده (1905-1849) أنه يشهد عصراً 


# 


جديدا: 


«جرى فيه سيل العلوم» حتى عمٌ أنحاء الكرة على العموم؛ وهم [العلماء] فيه غرقى من حيث 


)3( 0 بتاع سهككا) مما لطا ترك على زه رهاظ لتبه غ/أنا 77:6 متصسقطةء0 عصتص] عمقطنو دا عورمءن 
.126 - 125 .مم ,(1909 ,قوععظ امومع الملا 
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لا يشعرونء ووقع فيه الارتباط بيننا وبين الآمم المتمدنة» ورأينا ما هم عليه من الأحوال الحسنة» 
وظهر أن التوازن بينها وبين أحوالنا الهجنة» كثروتهم وفاقتناء وعزتهم وذلتناء وقوتهم وضعفنا..12". 

وفي مخاطبته لطبقة ملك الأراضي في بلده. حتّهم على الاستفادة من الدروس الملائمة التي 
علّمهم إياها احتكاكهم بأمم أوروبية منذ سنين طويلة. وأشار على ملك الأراضي الأغنياء وموظفي 
الحكومة التعلم من: 

«الجمعيات الأوروبية التي لم يكن أعضاؤها إلا الزارعين والصانعين والتجار.... كيف يبلغ 
إيراد الواحدة منها نحو ثلاثين مليوناً من الجنيهات. وبعضها أكثر وبعضها أقل. وجميعٌ ذلك 
يُصرف في بثّ المعارف والعلوم؛ واتساع دائرة المصانع والفنون. وتقوية روح التربية الحقة..»5. 

وكان جمال الدين الأفغاني بالعَ الحسم في تعيين أسباب تدهور المسلمين» وأعلن محرّضاً 
جمهوراً في مدينة كالكوتا عام 1882: 

«لقد وضع الأوروبيون أيديّهم على كل جزء من العالم. لقد وصل الإنكليز إلى أفغانستان. 
واستولى الفرنسيون على تونس. وفي الواقع إن أعمال الاغتصاب والعدوان والفتح هذه لم تنتج 
من الفرنسيين أو الإنكليز. بالأحرى إنه العلم الذي يُظهر في كلَّ مكان العظمة والقوة. وليس أمام 
الجهل سوى السجود بتواضع أمام العلم وإعلان الاستسلام»©. 

وهكذا فإن العلم هو منبع كل ازدهار وتقدم صناعيء وهو نتاج العقل والبرهان وروح الفلسفة. 
لقد كانت العقلانية دائماً الصفةً الأسمى للكائنات البشرية. وجادل الإصلاحيون أن الإسلام» كدين 
عقلاني, يحبّذ العلمّ ويمنحه جوهره الأساسي وأهداقّه الحقة. والطبيعة البشرية في ماهيتها الأصلية» 
والإسلام الحقيقيء مُطهّراً من التقاليد المتراكمة عبر القرون» كلاهما مؤهّل لدراسة العالم ككتاب 
الله. من هنا أصبح الاجتهاد. وليس التقليد. مبدأ إيمان وأفضل وسيلة لمواجهة الهجوم الغزيق: 
علاوة على ذلك. اعتبر تراجُع وضع المسلمين نكسة مؤقتة جرت نتيجة أسباب يمكن إبطالها. أما 


(4) محمد عبده الأعمال الكاملة للإمام محمد عبده؛ تحقيق ودراسة محمد عمارة (بيروت: المؤسسة العربية للدراسات 
والنشرء 1980)؛ مج 2. ص 18. 
(5) المصدر نفسى مج 3ص 47 - 48. 
)6( ر3505]آ أء عتاتاء تتت0كته الا .ط .لا تمطوط) أتم جلك أثل تمقطقا ددا ::ز0ا - له - /0 :2/07 ,تتمحصملعلوط قحده1] 
كلامتعنأت!! مسن امعتاتاوط ختوكةام ةعونم وا عكارووركت ] عانجرهاع[ دا ,عخللعا .1 علطتلا لصة .241 - 240 .جزم ,(1969 
(1983 ,ذوع21 نط ظكمكتلهت) أه تإكتلد تملا شيا ,لإعاعامءع8) «نممطوز4 - أه» «ا2ط - 0ت لمصعل فتمجرمهك /ه كوسنتلا 
-102 .مم 
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التلّبُ على وضع عابر وشادٌ كهذا فيمكن إنجازه بإحياء روح القرآن'”. وعنى إحياءٌ روح القرآن 
العودةً إلى الأصول ورفض التشويهات اللاحقة. فالتقاليد هي مجرد إضافات خارجية تُخفي جوهر 
الإسلام الحقيقي. وبهذا المعنى فإن استخدام القرآن كأداة مفاهمية مساعدة على كشف الأشياء 
مكن الإصلاحيين الإسلاميين من إنقاذ المبادئ المجردة للإيمان وصياغتها وفق أفكارهم الحديثة. 

وبالنسبة إلى شخص كالأفغاني» الذي كانت العلوم العقلية والفلسفة شاغله الفكري الرئيس» 
بات القرآنُ الحافر الذي جعل المسلمين الأوائل يتطلعون إلى التعرف إلى الفلسفة اليونانية وعلم 
الكونيات الفارسية. ثم بادر إلى هدم بناء الفلسفة الإسلامية مشيراً إلى فوات زمنها وعقمها في عصر 
العلم الحديث والاختراعات التكنولوجية وسخر شامتاً من أسلوب العلماء والباحثين المسلمين 
من معاصريه. والذي قسّم العالم إلى فرعين متناقضيّن تماماً: الفرع الأوروبي والفرع الإسلامي*. 

رأى الأفغانيٌ أن مجال الفلسفة والعلم يجب أن يتخطى مسائل لا طائل تحتهاء مثل الأرواح 
والأجرام السماوية» والمثال الأفلاطوني, والعناصر الأربعة من ماء وأرض وهواء ونار» والنفس غير 
القابلة للفساد. أو المقولات المنفعلة والفعّالة. يجب أن ينصبٌّ الاهتمام عوّضٌ ذلك على مسائل 
مثل أسباب تخلّف الجماعة وانحطاطهاء والدواء الملائم لحالة محزنة كهذه. واستخدام أفضل 
السبل المتوافرة لتحقيق الإصلاح. على العلماء في الهند. مثلآ» طرح أسئلة ومعالجة مشكلات» 
حتى لو لم يطرحها أو يعالجها فلاسفة سابقون بارزون من المسلمين. الخطوط التلغرافية وآلاات 
التصوير والكهرباء» والقوة البخارية وسكك الحديد. والتلسكوب والفونوغراف (الحاكي) 
والجك وسكرب (الفعي ) دهده نيفن الأدوانخ ولاك امات التسديدة: ال تنح أن تحور 
اهتمام جماعة جديدة من المؤمنيت". ْ ْ 

وتبنّى أحمد خان, الذي ذمّه الأفغاني كعميل بريطانيء قوانينَ العالم الاقتصادي آدم سميث 
حول العرض والطلبء وطبّقها على الحقل الثقافي. وأعلن أنه عندما يتوقف الطلب على فرع من 
فروع الثقافة» فإنه يُصاب بالركود ممهداً الطريقٌ أمام سلعة أكثر جودة. وهكذا فإنَ العلوم الإسلامية 
التقليدية كالحديث والفقه وعلم الكلام قد فقدت صلاحيتها. وبات مصيرُها أن تحلّ محلها علوم 
الغرب والتربية الحديثة"". 


(7) جمال الدين الأفغاني ومحمد عبده. العروة الوثقي. ط 2 (القاهرة: دار العرب. 1958): ص 133. 
)8( .243 .م لتط] بممسدلعلوط 
)9 المصدر نفسه. ص 5 - 289. وكرمنع نات جه لمعتاتلمط نووالهم عمجا ها مكروردع!! عتواكل ا رعنللعا 
- 121 .مم مستممزولا - أه» مط - أن أعضصول تيوك زه كع 11[ 
 )10(‏ لمرهلا ببعل) ممائقلمط اده متاى] دز هتلمع رعلمالل «تاكساط عه ممطعا لمدرط4 اتتورود ,نك علتاداط جعء 1121 
6 - 182 .مم ,(1980 رؤوعع2 تإأزووعء المنا مأطتصسادت 
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الثاً: سياسة الشورى 


إلى جانب العلم والفكر العقلاني ونّشر المعارف الحديثة» حرص الإصلاحيون الإسلاميون 
على إدخال مفاهيم أوروبية تتعلّق بالسلطة السياسية والإدارة والبيروقراطية. وافترضوا أن هذه 
المفاهيم ستترجم إلى وسائل تقنية تستكمل بثٌ المعارف. وتمثّل صمام أمان ضد الارتداد أو 
مخالفة أسلوب الحكم الحق. ولذلك سادت فكرةٌ مؤدّاها أن إتمام إصلاح مؤسسات الدولة وإعادة 
ترميمها كفيلٌ بتوجيه المجتمع إلى مسار من التجديد والإحياء. علاوة على ذلك. فقد اعتبروا أنَّ 
إنجاز هذه الإصلاحات سيكون نتيجة التوافق بين صاحب السلطة ورعاياه. بحيث يصغي الأول 
بمحض إرادته إلى نصيحة علماء الدين وأرباب الدولة المتنورين. وأصبح التدهور الإسلامي 
في هذا السياق النتيجة الحتمية لنظام الاستبداد الشرقي. واقتحمت حلبة النقاش الأيديولوجي 
فكرةٌ الانقسام بين غرب متقدم يواجه شرقاً متدهوراًء كاشفةٌ بذلك عن الاستبداد كالمنَّهم الرئيس 
العسوؤل عن عمال العلم'أو متظلباك التربية القعلية:.وعثز مكتمد غيدة الإملاحي المصري 
الأبرز عن هذه النزعة كما يلي: 

«... وارتفع صوتي بالدعوة إلى أمرين عظيمين: 

الأول: تحرير الفكر من قيد التقليد. وفهم الدين على طريقة سلف الأمة. قبل ظهور الخلاف» 
والرجوع في كسب معارفه إلى ينابيعها الأولى» واعتباره من ضمن موازين العقل البشري التي 
وضعها الله لترد من شططه... 

أما الأمر الثاني: فهو إصلاح أساليب اللغة العربية في التحرير... 

وهناك أمرآخر كنت من دعاته» والناس جميعاً في عمىّ عنه وبُحْد عن تعفّله» ولكنه الركن الذي 
تقوم عليه حياتهم الاجتماعية وما متايه لرهق والطعت والذل لاجدلا بكسي مدر ذلك 
هو التمييز بين ما للحكومة من حقٌّ الطاعة على الشعب وما للشعب من حق العدالة على الحكومة. 
نعم كنت فيمن دعا الأمة المصرية إلى معرفة حقها على حاكمهاء وهي هذه الأمة لم يخطر فيها 
هذا الخاطر على بال من مدة تزيد على عشرين قرناء دعوناها إلى الاعتقاد بأن الحاكم» وإن وجبت 
لامتتوور من الث اليه يقهرة: وتغلبهم شهواتهم. وأنه لا يرده عن خطته. ولا يقف طغيان 
شهواته. إلا نصح الأمة بالقول والفعل»1'". 


إنَ أولّ منْ عسّم الرأيّ القائل بوجوب طلب الحاكم نصيحة وزرائه ورأي خبراته كان 
)11) عبده. الأعمال الكاملة للإمام محمد عبده. مج 2. ص 318 - 319. 
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المصلحون العثمانيون بعد عام 1839. وكان هؤلاء المصلحون. بعيد ترسيخ نفوذهم في مراتب 
الدولة العلياء يؤمنون إيماناً قويّ بضرورة مشاركة السلطان سلطته. وهم كانوا أبرز الرموز تمثيلاً 
للعصرنة الإسلامية والعمل السياسي التقدميء وذلك عبر شخصيات سياسية قادرة وذات نزعة 
عصرية بالغة» مثل الصدر الأعظم رشيد باشا (1858-1800) وتلميذيه فؤاد باشا (1815 -1869) 
وعلي باشا (1871-1815). 


ومكدّنت هذه الإصلاحات؛ التي شرع فيها مسؤولون وإداريون كبار كهؤلاء» من بروز جماعات 
جديدة ترفع الصوت لمزيد من التغيير الجذري في الميادين الثقافية والمؤسسات عامة. وتأطرت 
هذه الجماعات تدريجيّاً لتؤسس حركة فضفاضة يقودها العثمانيون الجدد. الذين كانوا من خرّيجي 
نظام تربية جديد. وتشمل موظفين في الحكومة» وضباطاً عسكريين» وصحافيينء وكتّابا وشعراء. 
وكان من أشد المتعاطفين معهم مدحت باشا (1884-1822) الذي نجح في عام 1876 في سن 
دستور جديد يحد من سلطة السلطان المطلقة» مجبراً إياه على قبول انتخاب جمعية تشريعية 
تتريكة رديت فو إدارة شؤون الدولة. وكان العثمانيون الجدد الذين بلوروا أفكارهم في الستينيات 
زالسعداف من القرن التاسع عشر رواد الموضوعات الرئيسة التي طرحتها الإصلاحيةٌ الإسلامية. 
فالأفغاني باشر في شرح أفكاره السياسية الحديثة بعد وصوله إلى إسطنبول عام 21869 حيث 
اقتصرت أفكاره قبل ذلك على مفاهيم غامضة للصوفية والفلسفة الإسلامية التقليدية!ة". 

مع ذلك. فإنَ العثمانيين الجدد بمعارضتهم الإصلاحات العلمانية لرجال السياسة الأرفع 
مقامأء مثل علي أو فؤاد. تصرفوا بطريقة أضرّت بهم وأفادت السلطان عبد الحميد (حكم منذ 
6 حتى 1909). والذي علق الدستور في 8ه وتبنّى العملّ من أجل الجامعة الإسلامية: ثم 
شرع بأسلوبه الفردي في تطبيق أشد برامج التحديث شمولاً في تاريخ العالم الإسلامي حتى ذلك 
الحين. ونسجت الإصلاحيةٌ الإسلامية خيوطها على منوال التزعتين العثمانيتين. دامجةً في الغالب 
عناصرَ من حركة التنظيمات وفكر العثمانيين الجدد وسياسات عبد الحميد. 

وكان الجيل الأول من الإصلاحيين الإسلاميين (خير الدين التونسي. وجمال الدين الأفغاني» 
وأحمد خان. ومحمد عبده) ينصحون بعدم إقامة شكل تمثيلي للحكم مُنتخب مباشرةً من الشعب. 
الأمن العام نظام ضرائبي متناسق» هياكل إدارية علنة نما زسة الكيورئ في الحكم. المدارس 
والتربية الحديثة المستندة إلى العلم والعقلانية - هذه هي المواد الرئيسة لجدول أعمالهم. وعارض 


(12) 7 - 181 .جز دعطلنين1 دز سك مانيعه 3 إه امعامورواء هط 116 ,وعلرع8 
(13) 7.7 ههلك الل لفطك لدككك ترثطا - لله - له نمز رسقتصهلعلوط 
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أحمد خان من وجهة نظر عملية نظام الحكم التمثيلي لأن ذلك كان سيتيح للهندوسء لكونهم 
الأغلبية» كسب اليد العليا إزاء المسلمين الهنود. مع ذلك. فإِنَ معارضة الانتخابات الشعبية 
والليبرالية البرلمانية انبثقت من الافتراضات النظرية الكامنة وراء التحليل السياسي للإصلاحيين 
الإسلاميين. من هنا تمحورت مساعيهم الأولية حول تحديد مجال سياسي يمتد خارج البلاط 
السلطاني ويشغله أشخاص ذوو قناعات مماثلة. ومن أجل القيام بذلك» تقدّموا بتعريف جديد 
للحقوق والواجبات السياسية» يدور في شكله الرئيمس حول فكرة التعاون الوثيق» أو التشاور بين 
الحاكم ومجموعة المسؤولين المثقفين ثقافة غربية. وهدفت النداءاث التي وجّهها الإصلاحيون 
إلى علماء الدين. لدعم الحرية الجديدة؛ إلى توسيع دائرة تجنيد الأنصار وكسب فئة ضاغطة ذات 
نفوذ. وسحى 00 الذي تولى رئاسة وزراء تونس (1877-1873). والصدارة العظمى في 
اسطنبول (1879-1878) إلى تبيان الأساس الذي تقوم عليه الحضارة الأوروبية معلناً: 

«أعلم أن الأمم الأوروباوية لما ثبت عندهم بالتجارب أن إطلاق أيدي الملوك ورجال دولهم 
بالتصرف في سياسة المملكة دون قيد. مجلبة للظلم الناشئ عنه خراب الممالك... جزموا بلزوم 
مشاركة أهل الحل والعقد الآني بيانهم في كليات السياسة...)2". 

ومن أجل تجنب هذه العاقبة الوخيمة» شدد على ضرورة توفير الأمنء والعدالة والحرية 
«ووجوب المشورة». 

واعتقد محمد عبده. وهو يخط مقالة عام 1881 أن المصريين لم يزالوا من الناحية السياسية 
في طور الطفولة. وبرر منطمّه هذا بتقسيم التطور البشري إلى ثلاثة أدوار: الطبيعي. والاجتماعي. 
والسياسي. فالطور الأول هو في جوهره غرائزي المنحى. يدور غرضه الرئيس حول الحاجات 
الأساسية للكائن البشري مثل الغذاء والمأوى. ويتضمن الطور [الثاني] الاجتماعي الصراع من 
أجل الحفاظ على الوجود وبقاء النوع» وهما مسعيان يستدعيان التعاون والاجتماع. وفي حين أن 
هاتين النزعتين - الطبيعية والاجتماعية - تنبثقان بالفطرةء فإن النزعة السياسية [الطور الثالث] لا 
تصبح قابلة للحياة إلا بعد درس جاد وخبرة طويلة. ولذلك فإن المسلمين الذين يتوقون إلى الحرية 
يحتاجون إلى دليل ومربٌ حكيم» والذي حدد عبده هويته بأنه ليس سوى الخديوي توفيق. ولذلك 
فعلّمٌ السياسة مهارةٌ اصطناعية تكتسبها جماعةٌ معيّنة من البشر بعد ممارسة متقنة وجهد وعناية, 
ولا تستطيع مصرٌ أن تبني حكومةً دستورية متكاملة إلا بعد تعاقّب أجيال متعددة. ولا بد أولاً من 


(14) تير الدين التونسي. مقدمة كتاب أقوم المسالك في معرفة أحوال الممالك. تحقيق معن زيادة (بيروت: دار 
الطليعة: 1978)؛ ص 219. 





تكوين تُخبة سياسية تصوغ » قبل أن تطمح لقيادة الأمة؛ هدفاً واضحاء وتّنجز وحدةً وطنية وثيقة. 
أي إن تحديد هدف معيّن يسبق كلَّ الوسائل التي تستلزم إنجازه. ولقد تحقق هذا الشرط في الأمم 
الأوروبية المتقدمة. ويكلمات أخرى. إن رسوخ الولاء للوطن يمثّل الأسبقية ويتقدّم الفوارقٌ في 
الآراء والعقائد المتنافسة”5!". وسواء كان كاتب المقالة المشار إليها عبده أو غيره فهو يعبّر عن رأي 
إصلاحي معروف. 

استند محمد عبده في طريقة فهمه هذه إلى المقدمات المنطقية لعلم الكلام» وبخاصة مدرسة 
المعتزلة العقلية التي ازدهرت في بغداد إبان الفترة العباسية. واعتبر المعتزلة أنه يوجد نموذجان 
للمعرفة: علم ضروريء. وعلم مكتسب. غير أن عبده تجاوز الفلسفة الإسلامية والتنظير السياسي 
الكلاسيكي في تشديده على مواصفات الكيان السياسي كعملية يُنشئ البشرٌ بأنفسهم مؤسساتها 
ومفاهيمها. 

وفي طرحه الانتماءً الوطني كمحور النشاط السياسيء والوطنَ كموضع لحقوق الفرد وواجباته. 
ميّر عبده بين حكم الفرد (الأوتوقراطية) من جهة, والاستبداد من جهة أخرى. فالاستبداد تحرمه 
الشريعة في حين أن حكم الفرد لا تنطبق عليه المقاييس نفسها. إذ إن تنفيذ القانون بواسطة فرد 
واحد يبيحه كلٌّ من الدين والعقل البشري. لكنه أشار إلى أن الإسلام فرض على الحاكم استشارة 
الضالعين في الدين وكيفية تطبيق فرائضه"". 

وحتى إبان أوج الثورة العرابية في شباط/فبراير 1882. وبروز الجيش المصري والجمعية 
الاستشارية للمندوبين كسلطات فعلية في البلاد. فإنَ عبده لم يجازف قط إلى حد تخويل السلطة 
التشريعية لبرلمان منتتخب شعبيّاً. فإنَ مصدر التشريع بالنسبة إليه ظلَّ شراكة غامضة بين مجلس 
النظار/الوزراء والخديوي ومجموعة منتقاة من ملك الأراضي والموظفين الرسميين. وكل ما طمح 
إليه هو تنصيبٌُ حكومة مرتكزة إلى قوانين موحَّدة. يضمّها ميثاقٌ ذو صفة أخلاقية إلزامية» ووفق 
مصطلحات الإصلاحية الإسلامية: فإنَّ الحكم الدستوري عنى مجرد كَبّح جماح السلطة المطلقة 
بواشطة قوائيق نط9 

وبعد فشل الثورة العرابية في إثر الاحتلال البريطاني لمصر في أيلول/سبتمبر 21882 استقر 
كل من الأفغاني وعبده في باريس لمواصلة مساعيهما في سبيل التضامّن الإسلامي والإصلاح 

(15) عبده. الأعمال الكاملة للإمام محمد عبده؛ مج 1. ص 336 - 345. 

(16) المصدر نفسه.ء ص 350 - 356. 


)17( المصدر نقسف ص 380 -381. 
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والاستقلال السياسي. وأسّّسا وفقاً لذلك جريدة العروة الوثقى لبثٌ آرائهم السياسية» والتي لم يظهر 
منها سوى ثمانية عشر عدداً بين 13 آذار/مارس و17 تشرين الأول /أكتوبر 1884. 

وفي واحدة من المقالات تحت عنوان: «رجال الدولة وبطانة الملك»*" عالج الأفغاني موضوع 
«الشورى» المألوف» وشرح مفاهيم الجنسية والوطنية. وفي سياق إقراره بأهمية بناء التحصينات 
وإنشاء الجيوش والحصول على أسلحة جيدة» أبرز الدورٌ الحاسم للخبراء والتقنيين الذين يعرفون 
كيف يستعملون ويصونون الآلات الحربية. وأشار أيضاً إلى وجود «قوانين ثابتة» تحكم نشوءً 
الأمم القوية وكيفية تحقيقها الازدهار. وأحد هذه القوانين حب الوطن. والذي يُعدَ ضرورةً للنزعة 
الأخلاقية العالية. فعلى كل الخبراء والتقنيين الذين يستخدمهم الملكُ أن يكونوا منتسبين إلى البلد 
المعنيّ إما برابطة الجنسية أو الدين. فالأجانب الذين يدخلون خدمة الحكام المسلمين لا يفكرون 
إلا في مصالحهم الخاصة؛ ويقومون بممارسة تقود دائماً إلى الفساد والخراب. علاوة على ذلك. 
فإِنَ الحاكم العادل يؤْمّنْ للمواطن حقوقه ويفوّض المسؤولية في الحُكم إلى القادرين والمؤهلين. 
هكذاء فإنَ تعليق المشاورة بين الحاكم ومسؤولي دولته ينتج منه دائماً الاستبداد والدمار. وهنا 
تكمّن مهمةٌ العلماء بوصفهم الناطقين الرسميين باسم الأمة» للقيام بواجب تقل هذه الحقائق 
الواضحة إلى أبناء وطنهه*". 

وفي عام 1889 عاد عبده إلى مصر مُقنعاً نفسّه بالاحتلال البريطاني لبلاده. أما الأفغاني فذهب 
إلى الهند وبلاد فارس وروسياء ثم استقر في إسطنبول عام 1892., بناء على دعوة السلطان عبد 
الحميد. وخدم كل منهما نشاطه إصلاحيًاً محبطا: قاد عبده حملات عقيمةٌ ضد علماء الأزهر 
التقليديين» وأصبح الأفغاني أسيرٌ سّلطانه صاحب التوجه الإسلامي. ومع ذلك. فإِنَ الأفغاني 
وعبده» إضافة إلى أحمد خان وخير الدين التونسي والعثمانيين الجدد. قد خلَّمُوا وراءهم تراثاً 
ضخماً من الإصلاحات العملية والمساهمات الفكرية التي حوّلت الرؤيةً السياسية لجيل كامل من 
المسلمين. والمدرسة الإصلاحية عبر نموها وسط تغيير مؤسسات الدولة والتوسّعية الأرروية هي 
التي اعتبرت الاسترقاق نظاماً شاذَآء وقللت من أهمية المهدوية كاعتقاد خرافي. وتقدّمت بمفهوم 
الوطنية كتجسيد لروح العصر. 

ويمكن تقدير الابتداع المذهل للإصلاحية الإسلامية عندما نحدد ترتيب أولوياتها. ولا يمكن 
للمرء إلا أن يلاحظ كيف أكبّ الأفغاني وعبده جهودّهما على المشكلات التي واجهها المسلمون 


(18) «رجال الدولة وبطانة الملك.» فى: الأفغانى وعبده. العروة الوثقى. ص 88 - 92. 
(19) المصدر نفسهء ص 115 -120. 
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كجماعة سياسية. وبكلمات أخرى. أعطيا الأولية للمسلمين كشعب ومواطنين في حين أن الإسلام 
كنظام معياري أدَى وظيفته كسلاح دفاعي, ولا بد من تجديده من أجل وقف التدهور وكبح جماح 
الانحطاط. 

وإذا كان اقتصادُ المسلمين واستقلالهم وثقافتهم تتعرض للتآكل» فيمكن وَضْعٌ حدّ لذلك 
بصَفْل الإسلام وتجديده؛ بحيث يتحول إلى دين تقدّمي يتناغم في جوهره مع العلم الحديث 
والتربية. وأدّى الإسلام بهذا المعنى دور أداة متيّسّرة توفر أفضلّ النتائج وتحسّنُ رفاهية الأمّة. 

علاوة على ذلك إِنَّ الهجوم الذي وجّهته الإصلاحيةٌ الإسلامية ضد الطرائق الصوفية رابطة 
معتقداتها ونشاطاتها بالحُرافات والتخلّف. قد رافق هجوم الرأسمالية الأوروبية الأكثر تدميراً. وكانت 
الطرائق الصوفية مرتبطة تقليدياً بطوائف الحرفيين والتجّار أو جماعات اجتماعية اقتصادية أخرى20. 
وقرّض تغلغلٌ التجارة والبضائع المصنّعة الأوروبية للأراضي الإسلامية الأساسّ الاقتصادي لهذه 
الطرائق. وهكذا بدأت الصوفيةٌ تتبدّل» وأضحت في الغالب هيكلاً فارغاًء أو ليس أكثر من هيئة رُوحية 
مجردة من محيطها المادي. وكان أنْ تدخّل السلطان عبد الحميد باسم الوحدة الإسلامية 00 
النقطة الحاسمة. وشمل بعنايته عدداً من الطرائق الصوفية المنهارة ورؤسائها المدقعين. وبعد أن كانت 
تتكون من هيئات مستقلة من المنتجين والعاملين» تحولت الطرائق الصوفية إلى منظمات تدعمها 
مؤسسات الدولة وتتبع 1 الإسلام الرسمي!. وهكذا اقتصر الإسلام على ميادين 50 معيّتة 
وأصبح الإسلام الشعبي والتلقائي أقل فأقل قابليّة للحياة. 


رابعاً: السلفية والوطنية 
مع نهاية القرن التاسع عشر وسّعت الإصلاحيةٌ الإسلامية نطاقّها السياسي» وجرى ذلك في 
وقت كانت حركات علمانيةٌ مختلفة تناضل من أجل تغييرات دستورية شاملة أو الاستقلال الفوري 
من الاحتلال الأجنبي. وحلّت محل العثمانيين الجدد «تركيا الفتاة» ومجموعاتٌ من الضباط 
والمثقفين الراديكاليين الذين آمنوا بمذاهب الليبرالية والعلمانية أو السيادة الشعبية. وبرز في مصر 
خطَّان سياسيان أحدهما بقيادة مصطفى كامل (1908-1874). الذي طالب بحكومة دستورية 
ذات نموذج أوروبي: إضافة إلى ضرورة وضع حدّ للاحتلال البريطاني» وشدد الثاني؛ الذي مثله 


 )20(‏ أمنماوادرء ات سكل لتنا طكتعاين !1 01 كسم تأعصنا أهماعو5 لقة عالتمصمعط ,علحللوناوتصتصلخ عط 1ك ععوظ اعلعطون 


.50 - 28 .مم ,(970] لاتقنتصةل) 1 .مط ,1 .لو؟ ,كع النناى اممظ عاملتليط زه أمتصنامل 
)21 مذكرات السلطان عبد الحميد. ترجمة وتحفيق محمد حرب عبد الحميد (القاهرة: دار الأنصار. 8 ص 8 - 
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أحمد لطفي السيد (1963-1872).» على المضامين الإيجابية التي تنطوي عليها ليبرالية المفكر 
الإنكليزي جون ستيوارت ميلء في حين تجنَّب طرحَ مسألة الاستقلال التام. غير أن كلا الخطّيّن 
أبرزا صفات مصر كأمّة مميزة كوّنت هويتها عواملٌ تتعدّى أو تتجاهل الدين. وبعد عام 1919 تمكّن 
454 سامون ووو ظفوة رسميون بقيادة سعد زغلول (ت 1927) من إنشاء نظام برلماني وتحقيق 
استقلال جزئي. ّْ 

وعام 1909 سنت السلطاث البريطانية قانونَ المجالس الهندية» وذلك لفَصّل المنتخبين 
الهندوس عن المسلمين. ورحّبت بهذا القانون «العصبةٌ الإسلامية لعموم الهند». التي تأسّست عام 
5 لمواجهة تصاعد الشعور الوطني الهندوسي. بخاصة بعد تأسيس «المؤتمر الوطني الهندي» 
عام 1885. ودعت العصبة الإسلامية كممثّلٍ لأقليّة تخالجُها مشاعرٌ الخوف من السيطرة الهندوسية 
إلى تمحيض الولاء للحكومة البريطانية» إضافة إلى الاعتناء بمصالح جمهورها الإسلامي وحقوقه. 
ومثّلت في الغالب ملآكَ الأراضي والفئات الثرية في مراكز الهند المدينية. وعمدت العصبةٌ 
في البداية إلى ترويج فكرة كيان هندي فدرالي؛ وتعاونت مع مهاتما غاندي (1948-1869) في 
سياسة عصيانه المدني. وبعد عام 1918 توخّدت قوى الهندوس والمسلمين تحت راية «حركة 
الخلافة». وشككّلت هذه الحركةٌ» التي رفعت شعارٌ المحافظة على وحدة أراضي الدولة العثمانية 
والاعتراف بالسلطان العثماني كخليفة لكل المسلمين نقطةً تحوّل في النضال الهندي الوطني. غير 
أنّ مسألة تضارُب مصالح وتطورات الجماعتين الدينيتين» عادت فَأَكّدتْ نفسّها خصوصاً في إِثْر 
إلغاء حكومة الجمهورية التركية للخلافة عام 1924. ومع مجيء عام 1930 في ظلّ أزمة اقتصادية 
عالمية» بدأت كلتا الفئتيّن بالتباعد في ما بينهما. وأخذ المسلمون الهنود منذ ذلك الحين برفع 
مطالب فئوية انطلاقاً من نظرية الأَمّيْنَ. وفكّت «العصبةٌ الإسلاميٌ» ارتباطها السابق بالسياسة 
البريطانية» وطالبت بالاستقلال الذاتي ضمن فدرالية هندية للولايات ذات الأكثرية المسلمة. كما 
أنها أخذت تعمل على إقامة مؤسسات تربوية وتجارية وصناعية منفصلة. وأتى رد فعل المؤتمر 
اليفلى بالتعديد على الرموزاوالحمازسات الوذارته ينا قهااتتم دبع الأبفارءرتيتي اللمة الهقايية 
كلغة رسمية وأدبية للدولة. وهكذا أضحى الإسلام في الهند هويةً وطنيةً جديدة متمركزة على نحو 
بالغ الغموضء وقادت في عام 1947 إلى تأسيس باكستان» كوطن للمسلمين الذين رغبوا في 
ممارسة طريقة حياة مستقلة وتفادي هيمنة الهندوس. 

أما العلماء في إيرانء والذين كانوا أعياناً وتجّاراً ونُظار الأوقاف الدينية» فقد عارضوا الاتجاةً 


 )22(‏ هاا .لله بصملا عمطوعق 20دصتصممطماط نصذ «رعنهاة عط زه كتسلمن عط تصوؤكللة8)») ,صتوكدون18 لمتعلم 
.5 .م ,(1985 ,كعلههظ لع تطملصم.آ) ععمء ةع صيحظ ماعلاو 176 تعنماد ع( أده معةإلامط 
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نحو التحديث. وفي حين استطاع السلطانُ محمود الثاني العثمائي سحق وحلّ الانكشارية كقوة 
عسكرية عام 1826» وانتقل إلى بناء جيش جديد. فقد نجح العلماء الإيرانيون في العام نفسه في 
إحباط مساعي الشاه لاحتذاء حذو العثمانيين. 

ولم تتبلور حركةٌ إيرانية عامة حتى العقد الأخير من القرن التاسع عشرء وذلك كرد فغْلِ ضد 
التنازلات التجارية والمالية التي حصل عليها الأجانب. وحرك مَنْحُ الشاه شركة بريطانية حقٌّ 
السيطرة الكليّة على إنتاج التبغ الفارسي حَمِيّةَ التجّار المحليين والحرفيين ورجال الدين المعارضين 
للقروض الأجنبية والنفوذ الأوروبي. وأدت ثورة التبغ (1890 -1892) إلى إلغاء التنازلات» وشددت 
عزيمة الطبقات المدينية في تصدّيها لمسألة الديون البريطانية التي حصل عليها الشاه. وفي عام 
6 اغتال أحد أتباع جمال الدين الأفغاني شاه ناصر الدين (1848 -1896). وثابر خليفئّه مظفر 
الدين (1907-1896)» على الرغم من ضعف شخصيته؛ على سياسات سلفهء وذلك بالاعتماد 
على القروض الغربيّة والخبراء الأجانب. وتمخّض اعتماده المتزايد على الحماية والتجارة الروسية 
عن نتائج وخيمة؛ إذ إن الجيش الروسي تعرص لهزيمة ساحقة في مواجهة مع اليابان» وهي هزيمةٌ 
مهدت الطريقٌ أمام ثورات دستورية في كل من روسيا وفارس. 

وانعقدت جمعيةٌ وطنية تأسيسية عام 1906» سيطر عليها تجّار وحرفيون وعلماء ومثقفون 
لبزاليوقة :وسدّت يورا ديد يعد من-سلطة العام لكة نهد الآحين يمتافدة الكل 
العسكري الروسي. وَأَدَ التجربة في مهدها. علاوةً على ذلك. كان معظم رجال الدين الإيرانيين 
معارضين لإقامة حكم تمثيلي ذي سيادة قانونية» مُصرّين على تشكيل لجنة دائمة من المجتهدين. 
للموافقة على كل التشريعات والتأكد من توافقها مع الفقه الشيعي0*. بل إن المرجع الديني الرئيس 
عارض الإصلاحات الاقتصادية» مثل نظام الملكية العادل. وأظهر عداءً شديداً إزاء تقليد الجمعية 
الوطنية السلطة التشريعية النهائية. 

وخرجت إيرانٌ من الحرب العالمية الأولى بلداً منقسماً على نفسه. ينهشه التنافسٌ الإنكليزي- 
الروسيء وتزيدٌ من إضعافه الصراعاث القَبَليَةَ وحالةٌ اقتصادية متدهورة. وكان أن وضعت ثورة 
7 البولشفية حدّاً للتدخل الروسيء الأمر الذي مكمَّن الإيرانيين من الحُؤُول دون تحوّل بلدهم 
إلى محمية بريطانية. وعام 1925 برز ضابط في فرقة القوقاز العسكرية كحاكم البلد الفعلي» وهو 
رضا خان (1941-1925). وقد أعلن نفسه شاه فارس بعد تبوته السلطة. 

وأدّت سياساث أول عاهل للعائلة البهلوية إلى إدخال إيران في غمرة برنامج تحديث شامل. 
وفيت الدولا الها اريس عل المناطق القَبلية والاتتصالة تتحولة حبس هذا الميتار إن 


)23( .7 - 66 .مم ,(1963 ملممكلباع لصة كعتصفط]' تجمقصمة) ما دم مم معنت جرع طلتللا صمابوعل< 210هد1 
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شراكة متأرجحة بين قطاعيّن اجتماعييّن-سياسييّن: القوات المسلحةء وطبقة جديدة من ملاك 
الأراضي الغائبين!*. وكان بروزٌ طبقة ماك الأراضي كقوة سياسية ناشطة سمةً عامة في معظم 
البلدان الإسلامية بعد عام م 2 ١‏ 

جرد الشاهء بإقامته نظاماً تربويّاً علمانيّا ومؤسسات قضائيةٌ مدنية» العلماة من بعض قاعدتهم 
الاجتماعية - الاقتصادية ووظيفتهم الحاسمة. كما أنه رضن سلطة رجال الدين بالأسلوب الذي 
اتبعه في تحويل تراث رعاياه الثقافي. وهكذا أعيد إحياءٌ ماضي فارس القديم» واستُخدمت رمورّها 
ومعالمها التاريخية كأدلة دامغة على هوية آرية. وأنشأ الشاه صناعات جديدةً وأدخل لأول مرة 
السكة الحديدية 0 التلغراف في أنحاء إيران (وهو الاسم 59 الذي حلَّ محل فارس). 
وألغى ارتداءَ الحجاب. وأمر الرجالٌ باعتماد القبعات الأوروبية» وجعل ارتداء الألبسة الأوروبية 
إجبارياً بالنسبة إلى الجنسيّن. مع ذلك» ظلت صناعةٌ النفط تحت سيطرة بريطانياء في حين مثَّلتَ 
ألمانيا الشريكٌ التجاري الرئيس. وكان تأْثيرُ الخبراء والفنيين الألمان» علاوة على أساليب الدعاية 
الثقافية الألمانية» بادياً للعيان حتى عام 1941. 

ولا ريب في أن رضا شاه كان من المعجبين بأتاتورك. وغالباً ما اقتبس شعاراته. وسعى إلى 
تطبيق سياسات مماثلة غير أنه لم يُعلن أبداً العلمانية كهدف رسمي لعقيدته. كما أنه لم ينجح في 
استئصال المخلفات التقليدية للمؤسسة الدينية. وهكذا اضطر إلى إيقاف حملته التي شنها عام 
4 لتمجيد النظام الجمهوري لحظة أعلن قادة رجال الدين معارضتهم2'. كان برنامجه بهذا 
المعنى أكثرَ شبهاً بالإصلاحات العثمانية التي طبّقت في فترة (1919-1839). 

ونتيجة الارتياب في مُيوله المؤيدة للمحور الفاشيء أجبر الحلفاءً رضا شاه على التخلي عن 
عرشه عام 1941. وافتتح تنازله عهدَ ابنه محمد رضاء الذي أطاحته ثورة 1979. وخضعت إيران 
بين عامي (1945-1941) لسيطرة القوات الأنكلو- سوفياتية المشتركة. وأول تنظيم سياسي 
حديث ظهر نتيجة الوضع الجديد كان «توده» أو الحزب الشيوعي. وفي هذه الفترة أيضاً استعاد 
القادة الدينيون بعض نفوذهم الضائع. ودشن بعضهم نشاطات شنا سمة وحوارات فكرية لا 
تختلف في مضمونها عن تلك التي اتسمت بها حركة الإخوان المسلمين المصرية. وعام 1943 
نشر الخمينيء قائد جمهورية إيران الإسلامية ومرشدها في ما بعد, كتاباً سجاليّاً بعنوان كشف 
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الأسرار, أراد به دحض المناوئين العلمانيين والاشتراكيين لدور ونفوذ المؤسسة الدينية ومجتهديها 
الشيعة. وتوافقت مقترحائّه بإنشاء جمعية من المجتهدين لاختيار ملك عادل مع مطالب تقدَّم بها 
إصلاحيون إسلاميون آخرون. مثل رشيد رضا وحسن البنّا. وهكذا جرى الاحتفاظ بمبدأ المَلكيّة. 
ما دامت الشريعة الإسلامية لا تتعرض لمخالفات متكررة6. 

وانتهت في عام 1953 هذه الأجواء الممّسمة بالحرية النسبيةء والتي سبّبها تدخل الاتحاد 
السوفياتي وبريطانيا. وهكذا بعد أن ساند أحدٌ أبرز الزعماء الدينيين سيد أبو القاسم كاشاني. رئيسَ 
الوزراء الليبرالي محمد مصدّق في سعيه لتأميم صناعة النفط» عاد كاشاني ليقف ضدَّه عندما 
رفضت الإدارة الأمريكية دعم الحكومة الإيرانية» ورحب بانقلاب عام 1953 المدعوم من وكالة 
الاستخبارات الأمريكية المركزية (سي. آي. إي)» والتي أعادت سلطة الشاه. 

بين عامي (1945-1920) ظهرت إلى الوجود منظماثٌ إسلاميةٌ مختلفة» عملت على تأكيد 
الدوافع السياسية والاقتصادية العامة للقوى الاجتماعية المدينية. وكانت أهم هذه المنظمات 
«الإخوان المسلمون' في مصرء وهيئة العلماء الجزائريين بقيادة عبد الحميد بن باديس» وحركة 
مسجومي في إندونيسيا. غير أنَّ جميع هذه المنظمات عانت المصير نفسّه حيث كانت عقائدها أو 
برامجها متخلّفة عن أحزاب أكثر راديكالية. 

وانطلق الإصلاح الإسلامي في إندونيسيا مع مطلع القرن العشرين كحركة حديثة وسلفية» 
وبثّت تعاليمّها بإصدار الجرائد. وأسّست شبكة من المدارس. لتلقين مفهومها للإسلام ومحاربة 
النشاطات الإرسالية المسيحية. واستمدت تفسيرّها النظري والديني من التيار عينه الذي أطلقه كلّ 
من محمد عبده ورشيد رضا. وكانت «هيئة المحمدية» التي تأسست عام 1912 أول نشاط بادر 
إليه العلماءً والتجار الإندونيسيون لنشر أفكار كهذه. وكانت تسيطر على جوامع ومدارس ودور 
أيتام ومكتبات ومستوصفات. وأعلنت هذه المؤسسات بوضوح عن أولوياتها: ممارسة الأعمال 
الخيرية والتربوية. وبرزت إلى الوجود في الفترة نفسها «شراكة إسلام» وهي منظمة إصلاحية 
أخرى. وكانت في المقام الأول هيئةً للتجّار المعارضين للمصالح التجارية الصينية والهولندية. 
وعلى الرغم من ذلك. فإِنَ التيار العلماني السياسي والفكري الذي تزعّمه كي هدجر ديوان كارا 
(#مهاصهوء2 مدزكة11 161) (ت 1959) قد فَرَضَ وجوده باطّراد في المراكز الإندونيسية المدينية. 
وانتمى إلى هذا التيار أحمد سوكارنو (ت 1970). الذي م في ما بعد رئيس إندونيسيا 
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المستقلة. وأسس في عام (1928) «الحزب القومي»» ونجح في تشكيل تحالّف عريض من معظم 
المنظمات الإندونيسية» بما فيها الإسلامية الإصلاحية. ونزع القوميون الإندونيسيون المناضلون 
ضد الاستعمار الهولندي إلى استلهام العلمانية التركية وأساليب عمل مهاتما غاندي في الهند1 2 
الأمر الذي اختزل الإسلام إلى مجرد مجموعة من الشعائر والمعتقدات الغيبية. 

وشهد الاحتلال الياباني لإندونيسيا (1945-1942) برورٌ مسجومي كحركة ريفية جماهيرية» 
داتعلا مرفي علدا الجاع الإلكااح :رحد بالمساعةةاالمنا ناوه دن اسنا] رسيا 
الجدد. وكانت القيادة الدينية الإندونيسية في غضون ذلك قد تخلَّت عن موقفها الإيجابي تجاه 
القومية والإصلاحات الاجتماعية الجذرية. وتمخض هذا الاتجاه السلبي عن فوائد بالنسبة إلى 
النزعات العلمانية والاشتراكية والشيوعية. وحصلت إندونيسيا على استقلالها عام 1949 في إثر 
استسلام اليابان» والعودة الوجيزة للسيطرة الهولندية المباشرة. هكذا قام حزب سوكارنو القومي 
والحزب الشيوعي الإندونيسي وعصابات حرب الغوار بالدور الحاسم والرئيس في حركة التحرر 
الوطني. وبرزت مسجومي بعد عام 1945 كحركة مدينية إسلامية؛ حيث ازداد تورطها في أعمال 
عدائية ضد الجمهورية الوليدة أكثر من مواجهتها للاحتلال الأجنبي. وفي أعقاب الاستقلال لطّفت 
هذه الهيعةٌ الإسلامية لهجتّها الدينية الحادة وبرنامجهاء وتجنَّبت طرح الإسلام كنظام سياسي. أما 
أغلبية مؤيديها فاقتصرت على الطبقات العليا والمتوسطة إلى حد كبير©. 


خلال السنوات الأولى للجمهورية الإندونيسية» تعاونت حركة مسجومي (أو مجلس الهيئات 
الإسلامية الإندونيسية) مع سوكارنو» وانضم قائدها إلى وزارات مختلفة. ومع ذلك؛ فبمجرد اقتراب 
سوكارنو من التحالف الرسمي مع الحزب الشيوعي الإندونيسيء الذي زعم عام 1953 أن عضويته 
في المناطق الريفية والمدينية تبلغ أكثر من مليون شخص”*, فقد مالت مسجومي إلى السياسات 
اليمينيّة المرتبطة باتجاه التصورات الأمريكية الرسمية عن الحرب الباردة وكّبح الشيوعية. كان المؤتمر 
الآسيوي الأفريقي الذي عقد في باندونغ في نيسان/أبريل 1955 بمثابة نقطة تحوّل في التاريخ 
الإندونيسي الحديثء وإعلان راديكالية أيديولوجيا سوكارنوء ولا سيّما فكرته عن «الديمقراطية 
الموجّهة». وبحلول عام 9 ألغى سوكارنو جميعٌ الأحزاب السياسية, وافتتح نظامّه الرئاسي على 
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أساس مبادئه الخمسة: القومية» والإنسانية» وسيادة الشعبء والعدالة الاجتماعية» والإيمان بالله. 
بدأت مسجوميء التي كانت منظمة مظلة لمختلف الجمعيات والأحزاب الإسلامية. في التفتت 
إلى الأجزاء المكوّنة لها منذ عام 1948. وفي تلك السنة أعاد «بارتي شراكة إسلام» (حزب شراكة 
إسلام) (حصهاكآ غهعاء:ة5 3هئه2) تأسيسَ نفسه كحزب إسلامي لحسابه الخاص. بينما في عام 
0 دخلت «نهضة العلماء» (تأسست عام 1926 كجمعية مناهضة للإصلاح) الساحةً السياسية 
كقوّة مستقلة. أدى التعاونٌ المتزايد بين سوكارنو والحزب الشيوعيء فضلاً عن قوميته العلمانية 
المتشددة» إلى مواجهة مباشرة بين مسجومي والحكومة القومية. ولم يحدث حتى عام 1965: 
مع القضاء على الحزب الشيوعي الإندونيسي بعد محاولة الانقلاب» وسقوط سوكارنو في عام 
7, أن استأنفت مسجومي أنشطتّها الانتخابية في ارتباطها الوثيق مع «المحمدية». ومع ذلك» 
فقد أجبرت الحكومةٌ الجديدة في عهد الرئيس سوهارتوء المدعوم من القوات المسلحة جميع 
الأحزاب الإندونيسية المسلمة عام 1973 على اعتناق تسمية جديدة غير إسلامية» وأن تعمل تحت 
منظمة واحدة هي: حزب التنمية المتحد. وان 

ظهرت الحركة الإصلاحية الجزائرية المعروفة باسم «السلفية» (العودة إلى الإسلام الأصيل للآباء 
الأوائل) في ثلاثينيات القرن العشرين استجابةٌ لسياسات استعمارية فرنسية مكثّفة. كانت الجزائرٌ 
واحدةً من عدد قليل من دول العالم الثالث التي استّهدف مجتمعها الأصليء واقتصاذهاء وثقافتّها 
وديئهاء بغرض التدمير الشامل من طرف الاستعمار الفرنسي. وبين 1830 و1871 قام الجزائريون 
بثورات متعددة ضد الاحتلال الأجنبي. انتهت المقاومةٌ الاستهلالية باستسلام الزعيم الجزائري 
عبد القادر الجزائري عام 1847. أطلقت ثورةٌ أخرى عام 1871 في عقب احتلال القوات البروسية 
لباريسء. وجرى قمعها بلا رحمة. وهكذا أغلق أخيراً خيارٌ المواجهة العسكرية. بعد عام 1880 قَنَعَ 
الجزائريون المتعلّمون في الغرب لأنفسهم بأهداف أقلَّ طموحاًء وحصروا مطالبّهم بالمساواة في 
داخل الدولة الاستعمارية أرسكن الاندماج الأ كما طنين :فى مويك فرنسي. كلتا المطالبتين 
امسظدمنا باللعضرية الخريتة التتيمرين الفرسيين ‏ وكر ما قرت مطالة النسازة والأمشول 
في جميع أنحاء شمال أفريقيا في العقود الثلاثة الأولى من القرن العشرين. شهدت الجزائر وتونس 
والمغرب. تحت الحكم الفرنسيء مراحل ممائلة من إعادة التشديد على الوطنية. وفي وقت 
سادت فيه المرحلةً الأولى استجاباث إحيائية أو قَبَلِية سائدة» كانت المرحلة الثانية مرتبطة ارتباطاً 
وثيقاً بالمفاهيم الإسلامية الإصلاحية عن الخصوصية الثقافية والتجديد الديني؛ مع مسحة ارتباط 
بتراث عربي مُشترك. أما المرحلة الثالثة؛ التي أدّت إلى الاستقلال السياسي؛ فقد أخضعت الإسلام 
لمتطلبات الاتجاهات القومية أو الاشتراكية. 
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بين عامي 1920 و1940» تبنى عبد العزيز الثعالبي في تونس» وعبد الحميد بن باديس في الجزائر» 
وعلال الفاسى فى المغربء برنامجاً للاصلاحات السياسية» وشعارات وطنية» قائمة على السلفية. 
وضعت هذه العلامة المميزة للإصلاح الإسلامى المؤسسات التعليمية والجمعيات الخيرية في 
استقلال متزايد عن سيطرة الدولة. سواء أكانت أجنبيّة أم أهلية. وفي عام 1920 أسس التونسي الثعالبي 
«حزبَ الدستور» من أجل تعزيز الإصلاحات السياسية والثقافية. وفي ثلاثينيات القرن الماضي حل 
محل قيادته. المنحدرة من عائلاات مدينية بارزة. موظفون محليون وملك أراض وتجار. وفي عام 
4 أسس الحبيب بورقيبة «حزب الدستور الجديد), الذي نجح في انتزاع الاستقلال من فرنسا 
بحلول عام 1956. كان الحزب الجديد قوميّاً علنيّ وعلمانيّاً وحدائيّاً بصورة كاملة"”. 

تحقّق الاستقلالٌ في المغرب عام 1956 نتيجة التعاون الوثيق بين السلطان محمد الخامس 
و«حزب الاستقلال» لعلال الفاسي. ومع ذلكء فعلى الرغم من مساهمات الفاسي التي لا يمكن 
إنكارها فى ثلاثينيات القرن الماضى. فقد طغت عليه استعادة هيبة وسُلطة السلطان المغربى 
الوطني المعروف لدى مواطنيه كأمير للمؤمنين. 

أسّس العالم السلفي الجزائري ابن باديس مع زعماء دينيين آخرين في ثلاثينيات القرن الماضي 
اجمعية العلماء الجزائريين». نشرت الجمعيةٌ الصحفٌ والنشرات والكتبَ وأسّست شبكةٌ من 
المدارس وسعّت لإحياء الحررق المحلية. كان ابن باديس يطمحء من خلال تأكيد الحاجة إلى 
التعليم الحديث, الديني والعلماني على السواءء إلى تحقيق عدد من الأهداف المترابطة. كان هدفه 
الرئيسء هو وشركاؤه. مواجهة المساعي الفرنسية المستمرة لإنكار وجود الجزائر في حدَّ ذاته. ككيان 
سياسى أو وطنى قبل احتلالها. لقد كان كفاحه وطنيا ونشر فكرة «الآمة الجزائرية» التي تنعم بكلّ 
الخصائص التي تؤهّلها للانضمام إلى الأمم الأخرى في خدمة الأهداف المشتركة للإنسانية!!. 
وإضافةً إلى أهدافها الوطنية» قامت الجمعية بحمُّلة لاستعادة السيطرة على المؤسسات الإسلامية 
وممتلكاتها من أجل تزويد أعضائها بقاعدة مادية صلبة. وعلاوة على ذلك. فقد شنَّت حرباً لا 
هوادة فيها ضد الممارسات التقليدية للإسلام» ولا سيّما تلك المرتبطة بالتنظيمات الريفية والطرائق 
الصوفية. ومن نَم فقد هاجمت السلفيةٌ في شمال أفريقيا الصوفيّة أو «المرابطية»؛ ليس فقط كابتداع 
مخالف للإسلام» ولكن الأهم من ذلك. كقوة سياسية متعاونة مع الاحتلال2. وبهذا المعنى؛ 
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كانت الوظيفة الرئيسة للإصلاح المغاربي تكمّن في سعيه لبلورة هوية وطنية مستقلّة في مواجهة 
نظام استعماري عدواني. ومع ذلك فقد استّنزفت عدوانيةٌ الاستيطان الفرنسي» ومصادرة الأراضيء 
والسَّخْرة الزراعية» والحرمان الثقافيء الطاقات التعليمية والاجتماعية والقانونية للقادة السلفيين. 
فكان أن الجيل الجديد. المنحدر من خلفية اجتماعية مختلفة» والذي أصبحت له بعد عام 1945 
اليد العلياء هو الذي أَجْبَرَ فرنسا على قبول فكرة 0 جزائر مستقلة. 
خامساً: الإخوان المسلمون 

في مصرء لم تجذب جماعة الإخوان المسلمين التي تأسييت عام 1928 انتباة السلطات 
البريطانية حتى عام 1936. كان هذا العام هو بداية تمرد واسع النطاق في فلسطين ضد الاحتلال 
البريطاني والسياسات الصهيونية والهجرة اليهودية. لقد مثّلت الثورةٌ الفلسطينية مرحلة جديدة في 
السياسة العربية» وساعدت في إعادة مصر إلى العالم العربي الأوسع بعد غياب دام قرابة نصف 
قرن. هكذا استجابت مختلف الأحزاب والجماعات السياسية المصرية بعقد اجتماعات لمناقشة 
القضية الفلسيطيية. تطموا تظاهرات وجمعوا الأموالٌ وأرسلوا عرائضٌ الاحتجاج إلى الحكومة 
البريطانية وممثّليها في الشرق الأوسط. كان حسن البثاء المؤسس والمرشد الأعلى لجماعة 
الإخوان المسلمين؛ في ذلك الوقت. لا يزال يُعدَ واعظأً دينيء وأكثر اهتماماً بالقضايا الأخلاقية 
والميتافيزيقية لا بالشؤون السياسية. مثّلت له الثورة الفلسطينية فرصةً ذهبيَةً للخروج من قالبه 
الضيّق» وإطلاق حركته على الساحة الوطنية والعربية. 

كان حسن البنًا يمثّل مرحلةً الذروة للإصلاح الإسلامي والسلفية. لم تشكّل افتراضائه النظرية 
خروجاً جديداً عن الافتراضات التي قدّمها محمد عبده ورشيد رضا وابن باديس. تكشفٌ خطاباته 
ومنشورائه ومواقفه السياسية عن مسعى دائم للتوفيق بين الإسلام والعالم الحديث. وبالتالي فإنَ 
تاه :مكل التوسيةه والوطية» والوولة القومية)بواللسغوريةه الشركة ارك إعاذة منباغتها 
لتُصبح جزءاً لا يتجزأ من مصطلحاته الإسلامية. ومع ذلك. فربما كان أُوَلَ إصلاحيٌ إسلامي يشدّد 
على أهمية إنشاء حزب سياسي حديث؛ وضرورة صياغة برنامج عمل شامل. وعلى الرغم من أنَّ 
إنجازاته الفعلية لم تحقّق طموحاته المتنوعة, إلا أنه ترك وراءه إرثاً فكرياً وتنظيمياً استمر في إلهام 
الأجيال المستقبلية وتحفيز النقاشات الجديدة. وسرعان ما وجد مثاله وأفكاره أصداءً في البلدان 
المجاورة. وأدى إلى ظهور جماعات إسلامية تقتدي بالتنظيم الأصلي أو تابعة له. كان هذا هو 
الحال في سورية ولبنان وفلسطين والأردن والسودان والعراق. 
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كانت جماعة الإخوان المسلمين في الأساس حركة مصرية ذات بعد عربيّ قوي. دعت إلى 
استقلال مصر والسودان واتحادهما على أساس الوحدة الجغرافية ارط لوادي النيل. وقد 
طرحث ذلك كخطوة أولى نحو خلق عالم عربي موحّد له خصائص تاريخية ولغوية وجغرافية 
ودينية وثقافية مشتركة”. صُوّرت الوحدةٌ الإسلامية في هذا المشروع بمثابة الإنجاز التتويجي. 
الذي يتألف من دول مستقلة وذات سيادة. كان إحياءً منصب الخلافة» الذي تضاءل بالنسبة إلى ابن 
باديس إلى حلم خيالي”*' هدفاً مرغوباً فيه. لكنه لم يكن واجباً فوريّاً عاجلاً. 

صيغت الإصلاحات الاقتصادية والسياسية؛ التي كرّرها حسن البنًا في مناسبات مختلفة بعبارات 
غامضة وعامة» مثل «تنمية موارد البلاد»» و«تحقيق العدالة الاجتماعية». و«ضمان الفُرص الكافية 
للجميع». أظهرت جماعةٌ الإخوان المسلمين معارضةً واضحةً للنّضَّال الطبقي أو النشاط التُقَابي 
المهؤني. كانت تفضّل الدولة النقابيةَ التي توضع فيها جميع الطبقات والمجموعات الاجتماعية تحت 
إشراف سُلطة واحدة. وهكذا اعتبرت الأحزاب السياسية عناصرّ تُثير الانقسامٌ والفرقة. الأمر الذي يعيق 
تحقيقٌ الوحدة الوطنية وعَمّل حكومة قائمة على تعاليم القرآن. فقط هاجمت النفوذ والهيمنة الأجنبية» 
بينما لم تحظ المصالحٌ الراسخة لملاّك الأراضي والرأسماليين المحليين سوى باهتمام ضئيل. تبعاً 
لذلك فقد أصبح الاستغلانُ الاقتصادي قضيةٌ ذات تَبعَاتَ أخلاقية» وحمّل العلاجُ المقترحٌ لها رسالةً 
من البيانات الأخلاقية» تهدف إلى وخز ضمير المسلمين الأثرياء ورجال الدولة والملوك©. 

جرى اختيار أعضاء جماعة الإخوان المسلمين بصورة واسعة من الطبقة المتوسطة الدنياء 
مثل المدرسين والموظفين والفنيين والحرفيين وأصحاب المتاجر إضافةً إلى الطلآب. وركّز البنا 
جهوده. بعد اندلاع الحرب العالمية الثانية» على اختراق الشرطة والقوات المسلحة. وعلاوة على 
ذلك. فقد أنشأ «النظام الخاص» السريء ودرب أعضاءه على استخدام الأسلحة النارية. وألف 
أيضاً ضمن إطار الجماعة مجموعة مختارة من «الجوّالة» و«الكتائب» على غرار الكتيبة الهتلرية 
ذات القمصان البنية والسوداء. ووضع «النظام الخاص» قواعده الخاصة للتجنيد والتوجيه حتى 
أصبح كياناً مستقلاً في حدّ ذاته. وغالباً ما تحدّى قائذه عبد الرحمن السَّنَدي أوامرَ مُرشده الأعلى. 
ونفذ أعمال الاغتيال السياسي في متاسبات مختلفة 181" أدئ اغثيال ريسن الوزراء المضري محموة 


(33) حسن البناء «وحدتنا الكاملة.» مجلة الإخوان المسلمون. العدد 23 (1362ه/1943م)؛ ص 3 - 4. 

(34) ابن باديس. كتاب آثار ابن باديس. ص 410 - 412. 

(35) حسن البنا: «وحدتنا الكاملة.» ص 9 - 11. و«خطوتنا الثانية»» النذير: العدد 1 (1357ه/1938م). ص 3 - 5. 

(36) زكريا سليمان بيومي. الإخوان المسلمون والجماعات الإسلامية. 1928 - 1948 (القاهرة: مكتبة وهبق 1979). 
ص 118 - 131: وصلاح شادي. صفحات من التاريخ (الكويت: شركة الشعاع للنشرء 1981)؛ ج 1. ص 84 - 98. 
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النقراشي عام 1948 على يد أحد الإخوان بدوره إلى حلَّ جماعة الإخوان المسلمين واغتيال حسن 
البنا في 12 شباط/فبراير 1949. 

مع تواري البنّا دخلت جماعةً الإخوان المسلمين فترة من الاضطرابات الداخلية والصراع. 
وعلى الرغم من إعادة تأهيلها وإعادة بروزها بعد اتتخاب حسن الهضيبي كمرشد أعلى جديد عام 
01 إلا أنها لم تتعاف من فَقّد مؤسسها. في وقت مبكر من عام 1943 كانت تقاريرٌ الاستخبارات 
البريطانية تسلّط الضوءَ بشكل متزايد على الدور المحوري للبنّا في البقاء السياسي لمنظمته. 
شملت رسالة مكتوبة عام 1946 هذا البيان التنبؤي: 

«لكن ضعف الحركة ما زال يكمن في قيادتها. والبنَا ليس الزعيمَ الوحيد بلا منازع فحسب» 
بل هو الشخصية البارزة الوحيدة. تعتقد السلطاث الأمنية في القاهرة أن الجماعة تعتمد كلياً عليه 
وعلى الرغم من أنه قد يكون خطيراً (إذا استمرت قوثه) بسبب السلطة التي يمكنه أن يمارسهاء إلا 
أن اعتماد الإخوان على قيادته قد يكون السبب في سقوطها. ففي حال تمت إزالته لأي سبب. قد 
ينهار الإخوان»””. 

يبدو مثل هذا التقدير مسترعياً للانتباه عندما يجري التذكيرٌ بأنَّ عضوية الإخوان قد بلغت 
0 فردء مقسَّمين إلى ألف فرع في جميع أنحاء مصر. 

من المتفق عليه عموماً أنَ كل حزب سياسيء أو حركة؛ يصبح قابلاً للحياة كنظام حكوميّ نتيجة 
لثلائة عوامل أو خصائص مترابطة. الأول يتعلق بالنظرة الفلسفية والتحليل السياسيء الذي يقدّم 
التشخيصٌ للظروف السائدة وخصائصها التاريخية المحددة. يؤدي هذا التشخيص إلى مستوى 
الآلية (الميكانيزم) المعيّنة التي تطبّق من خلال التحليل المذكور أعلاه. ويصبح البُعد الثالث نتيجة 
مفروغاً منهاء ويتمحور حول صياغة برنامج سياسي موجه لجذب مجموعات اجتماعية - اقتصادية 
محددة. هذه هي المكونات الثلاثة التي تمثّل الشروط الأساسية لبدء الخطوات الأولى نحو 
الحصول على السلطة. لا يمكن لأيّ حزب سياسي حديث. سواء أكان محافظاً أم اشتراكياً أم 
ماركسياً أم إسلاميّا أداتطلع إلى أنايضية تو موثرة مودق أبديولوسياة وبرنامّج» ووسائل وَضْع 
النظرية مَوْضعَ التطبيق. 

لم تلب الإصلاحيةً الإسلامية» كما رأيناء الحدّ الأدنى من متطلبات الحركة السياسية الناجحة. 
كانت في الأساس رد فعل ثقافيّاً وتعليميك يسعى. من ناحية» إلى إعادة تفسير الإسلام تحت تأثير 
الرأسمالية الغربية» ومن ناحية أخرىء إلى دمج التفسيرات الجديدة في النظم السياسية القائمة. بعد 


)37( .0[! عكناذه[عصظ 371/53251/[1324/24/16 0 ,1946 تععهالط! 27 ,سملنك لصة أمزوتا 
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الحرب العالمية الأولى» وإلغاء الخلافة العثمانية عام 1924» وصعود مختلف الأحزاب السياسية 
المحلبة: قضد الإخوانٌ السنلموة تعويض هذه الأهداف الهزيلة بإنشاء منظمة مُتفضلة . اكتسيت 
هذه اللية اروك عكاذ عرسا ووطووك نافيا عاما. ومع ذلك» كمد ٌ الطريقة التي 
تطمح من خلالها إلى تنفيذ مُثْلها العليا. لم يخاطر حسن البنّا بأكثر من تقسيم استراتيجيته إلى 
ثلاث مراحل: مرحلة الدعوة والشرح وعرض الرسالة» ومرحلة تكوين وتشكيل وتدريب الأتباع 
وتعبئتهم. وأخيراً مرحلة التنفيذ والعمل والنشاط الإبداعي. علاوة على ذلكء؛ كان «الإيمان 
والعمل» السلاحيّن السحرييْن اللذيّن كان من المفترض أن يتسلّح بهما تلاميدٌه من أجل تحقيق 
النصر في نهاية المطاف. وقد ثُرك توقيت ذلك لتقدير المرشد الأعلى. 

نع ع الامتر امه المفتوحة والمبهمة الإخوانَ المسلمين فرصة اتباع سياسة متّسقة 
وصياغة نظرية قابلة للتطبيق. فعلى الرغم من أنها أنشأت جناحاً عسكرياء إلا أن أعضاءه المدربين 
لم يلتزموا قط بتنفيذ استراتيجية واضحة. كما أنها لم تشارك بإخلاص كامل في الانتخابات 
الرلمافة تومكةا الأى غياث اسلرنة راع إلا شال سياسي في مركو التزظة وهلنا.ما حزم 
فناوتها "مز 'الأمنتقاذة الكاملة مو القرضن. أصبحت هذه الحقيقة غبياً وأضخا بعد :اغنال البنًا 
عام 1949. عندما أطلق «الضباط الأحرار» انقلابّهم عام 1952 وخلعوا الملك فاروق. لم يتمكن 
الإخوان المسلمون من اتخاذ موقف واضح تجاه النظام الجديد. وعندما دخلوا في مفاوضات 
مع المجلس العسكري الثوري؛ بدأ قياديو الإخوان السياسيون والأيديولوجيون في الانقسام إلى 
فصائل متنافسة. فأما حسن الهضيبي. المرشد الأعلى المحافظ؛ فقد عارضه عبد الرحمن السَّنَدي 
وصالح عشماوي اللذان مثّلا الجناحَ العسكري في الإخوان المسلمين. وسّع الأخيرُ دعمّه غير 
المشروط لقائد الضباط الأحرار العقيد عبد الناصر. في حين لم يقدر الهضيبي أن يحمل نفسه 
على إقرار برنامج «مجلس قيادة الثورة» للإصلاح الزراعيء أو التخلّي عن إصراره على إعادة فرض 
الحجاب على جميع النساء المسلمات. وإغلاق دور السينما والمسارح**'. الأهم من ذلكء أن 
جماعة الإخوان المسلمين عارضت وجودٌ جميع الأحزاب السياسية أو إنشاء أحزاب جديدة» بما 
في ذلك «هيئة التحرير"ء التي أسَّسها الضباط الأحرار عام 1953 لتكوين الدعم الشعبي. في خضم 
هذه التطورات. ظهر سيد قطب. المنظر المستقبلي للراديكالية الإسلامية كرئيس لقسم الدعاية في 
الإخوان. كما أنه تصرف. منذ الأيام الأولى للثورة» «كمستشار ثقافي» للضباط الأحرار. وعلاوة 
على ذلك. فقد كان هو المدنيّ الوحيد الذي يحضر الاجتماعات الاعتيادية للمجلس الثوري» 


(38) عبد الله إمام؛ عبد الناصر والإخوان المسلمون (القاهرة: دار الموقف العربي. 1981): ص 44 - 46. 
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ويتقاسم معهم أماكنَّ النوم نفسّها. فقط بعد تأسيس «هيئة التحرير' اختلف قطب مع عبد الناصر 
وزملائه. ففي حين أراد الضباط تأسيسّ هيكل واسع يشمل جميع أطياف الرأي» أصر قطب على 
حزبٍ إسلامي حصري قاقم على :دستور وتعاليم الإخوآن الفسلمين"6. 

وإضافةً إلى فصيلي الهضيبي. وعشماوي-السَّنَدي أخذ فصيلٌ ثالثٌ على عاتقه دور الوسيط 
بين قيادة الإخوان المسلمين وقيادة الضباط الأحرار. لعب عيد الناصر» بمهارة» بفصيل ضدّ آخرى 
بذ لسر لظا لجدورن يق اقداضي ومن عد اسيل ولك إل ذرونه عقن معاون اليد 
الإخوان المسلمين اغتيالَ ناصر في 26 تشرين الأول/أكتوبر 1954. وقد أتاحت المحاولةٌ الفرصة 
أمام ناصر لإلقاء القبض على جميع زعماء الإخوان البارزين. وكان ناصرء قبل ذلك بأسبوع. 
قد وقع الاتفاقية الأنغلو - مصرية مع الحكومة البريطانية. أنهت الاتفاقية السيادة البريطانية على 
قاعدة السويسء ونصّت على إجلاء القوات البريطانية في غضون عامين. أصبحت هذه الأحداث 
منذ ذلك الحين جزءاً من أسطورة الإخوان. وقد أشار المتورطون في محاولة الاغتيال باستمرار 
إلى معارضتهم للاتفاقية الأنغلو - مصرية كسبب حقيقي وراء اضطهادهم. وقد استرعوا الانتباة 
على رجه الخضؤمن إلن بتُود تنص على إعادة تنشيط القاعدة في حالة ما إذا هوجمت مصر 
أو تركيا أو أيّة دولة عربية. ومع ذلك. تعطي التقاريرٌ الدبلوماسية البريطانية رواية مختلفة تماماً. 
يؤكد تقرير”” أنَّ الهضيبي وفصيله عبّروا خلال اجتماع مع المستشار الشرقي البريطاني تريفور 
إيفانز (25ة187 156701). في 7 شباط /فبراير 1953. عن و في الحقّاظ على علاقة خاصة مع 
بريطانيا. يمضي التقريرٌ إلى القول: 

(إِنْ وجود مجموعة داخل قادة الإخوان المسلمين كانوا مستعدّين للتعاون مع بريطانياء حتى 
لو لم يكن مع الغرب (لا يثقون بالنفوذ الأمريكي)» وإلى حدّ التخلّي عن المعارضة المتعنتة ضد 
كل شيء غربيء ربما ينبع من زيادة نفوذ الطبقة الوسطى في جماعة الإخوان المسلمين, مقارنة مع 
قيادة الحركة الأكثر شعبية أيام حسن البنّا». 

كشف تَفَكّكُ جماعة الإتحوان المسلمين عن الطببعة العمؤمية والغامضة لبرنامجها السياسيء 
وكذلك فشلها في السك على السسويات عر التعردسة ود هنا كات مقه الاق وكا عانياة 
وليس تجربة السجن, هي التي دفعت بعض قادتهاء مثل سيد قطب. إلى إعادة تقييم نهجها بالكامل. 


(39) مهدي فضل الله. مع سيد قطب في فكره السياسي والديني (بيروت: مؤسسة الرسالة؛ 1978): ص 91. 
(40) 0 5[ /371110373 20 ,1954 لإتقبعطءظ 19 
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وبعبارة أخرىء إِنّ فترة السجن لم تؤدٌ إلآ إلى إبراز معضلة تتكشف. وتسريع عملية الردكلة. اقتتصرت 
الاستجابة الراديكالية الناتجة؛. فى البداية» على دائرة صغيرة من المثقفين والطلاب. ولم ينجح ما 
جرى تسميته لاحقآ «الأصولية الإسلامية» في الخروج عن حدوده الضيقة حتى السبعينيات من 
القرن العشرين. 
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الفصل الثالث 


الراديكالية الإسلامية: الاستهلال 


أدتَ الإصلاحاتٌ التي أجراها حُكَام مسلمون أو حُكَام مستعمرون أوروبيون في النصف 
الثاني من القرن التاسع عشر إلى نشوء مجموعات اجتماعية جديدة. كانت هذه المجموعات التي 
تركزت في المؤسسات الحديثة مثل البيروقراطية والمدارس والجيوش والمجالس المحلية تتطلع 
إلى توسيع نطاق الإصلاحات. وعلاوة على ذلك» فإنَ تحقيق نظام مستقر إلى حدٌ كبير» في ما 
يتعلق بالأمن العام» وتوسيع رقع الزراعة؛ والنمو المستدام للسكانء سيؤدي إلى زيادة المطالب 
السياسية. 

ومع ذلك. فقد ذمج العالمٌ الإسلامي تدريجيّاً في النظام الاقتصادي الغربي. وبالتالي فَقَدَ 
قُدرته على تقديم استجابة فعالة. كان رد الفعل الأوَّلي؛ الذي شكله أعضاء الطبقات الوسطى 
الجديدة والمثقفون. سياسيّاً في الغالب. وعلى الرغم من ذلك فقد طعن رد الفعل هذا في كفاءة 
منهج الإصلاحية الإسلامية» الأمر الذي عجّل بتجاوزها. لقد فتحَّ الفشْلٌ الظاهر الذي شهده برنامج 
الإصلاحية الخاص بعداً جديداً في صياغة مفهوم الإسلام. سلبيّاً وإيجابياً. 

كانت المرحلة الممتدة بين الإصلاحية والراديكالية» والتي سبقت ظهور الراديكالية الإسلامية» 
في جوهرها صراعاً من أجل الاستقلال عن الحكم الاستعماري. أدّى هذا النضالء بقيادة وإدارة 
النخَب المتغربة إلى طموحات وطنية» وتطبيق للديمقراطية البرلمانية» وتبني المدونات القانونية 
الأوروبية. بعد عام 2.1920 والوفاة النهائية للاميراطورية العثمانية» فقدت الإصلاحيةٌ الإسلامية 
ارتباطها بهياكل الدولة والمؤسسات السياسية الخاصة. وأكّدت الوطنية نفسّها باعتبارها حركة 
منتصرة» وأصبحت الديمقراطيةٌ البرلمانية الحلَّ السحري لجميع المشاكل المعلّقة. وعبر دفعها 
خارج الدولة والاقتصاد الحديث» تحوّلت الإصلاحيةٌ الإسلامية إلى السلفية. ومدعومةً من 
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مجموعات من الطلآب الدينيين» وأصحاب المتاجرء والحرفيين التقليديين» ومدرّسي المدارس» 
سرعان 500 أرضيّتها أمام القوى الحديثة. جرى دَمْج التفسيرات الحداثية للشريعة» التي 
طرحها في البداية الإصلاحيون الإسلاميون في المؤسسات الجديدة بعد تحقيق الاستقلال الجزئي 
أو الكامل. وهكذا فقدت السلفيةٌ سبب وجودها. في هذه المرحلة الجديدة لم يعد الإسلام نظاماً 
سياسيّاً أو اقتصادياً أو فلسفيّاً. لقد توقف عن العمل كمرجع أو مصدر مركزي لتشريع الدولة. وأدى 
ذلك إلى اعتبار الدين اعتقاداً رُوحيّاً يتجسّد في طقوس معيّنة. مثل صلاة الجمعة وأداء فريضة 
الحج إلى مكة؛ والصوم؛ وعمل الصالحات. بعبارة أخرى» أصبح تاريخ الإسلام تراثاً ثقافيا بعت به 
ويُستَنّد إلى إلهامه الأدبي. ويُستَخَدم في آثاره الإيجابية لمصلحة الهويات القومية لمختلف البلدان 
الإسلامية. حتى في الأمور المتعلقة بالأحوال الشخصية. مثل الزواج والطلاق والميراث» أضحت 
الدولة تتحمل المسؤولية النهائية في تقرير مدى صلة القوانين الإسلامية بروح العصر". 

حتى باكستان. الدولةٌ التي أنشئت لتكون دولةٌ قوميةٌ خاصة للمسلمين الهنود. أعلنت عام 1947 
على يد مؤسّسهاء محمد علي جناح. قيامُها على قوانين علمانية بحتة. وفي حديثه للمواطنين 
الجدد؛ أعلن: 

«لأنت حر في الذهاب إلى مساجدك أو إلى أي مكان آخرء أو الانتماء إلى أي دين؛ أو طبقة أو 
عقيدة - ليس لذلك علاقة بشؤون الدولة في شيء. نحن ننطلق من المبدأ الأساسي بأننا جميعاً 
مواطنون. ومواطنون متساوون في دولة واحدة. يجب أن نحافظ على ذلك أمامنا كمّثّلنا الأعلى. 
وسوف تجدون أن بمرور الزمن سوف يتوقف الهندوس عن أن يكونوا هندوساء وسوف يتوقف 
المسلمون عن أن يكونوا مسلمين» ليس بالمعنى الديني لأن هذا هو الإيمان الشخصي للفرد 
ولكن بالمعنى السياسي كمواطني أمة واحدة»2. 

أولاً: الليبرالية والرعاية 

كان الاتجاه نحو شكل الحكم الدستوري» وضمان مشاركة قطاعات معيّنة من الناس في 

إذارة تتوؤهم :قد | ممح بخلولة الترن الدحدريق كاهرة واسغة في انها وا عر اطع الزيقيا :رامن 3 


نقد كانت السمة الجذيدة تعر السياني فى البلداك الاستلامية مل مصير-وترقيا وإتدونسياة 


)1( .صق ,(1978 ,ؤوعو تطتو تصن اوعداطصتلا تحاعس د طامتلظا) حمسا عنسماعل زه عدم ل بسمكاناهن .[ اعماط 
14 

)2( لتفتاعصةلا :ع«مطهط) ما ها طمتدال نمم كتصتلطا ل2تستمعطتططا لصة ,13/8/1947 كعم 11 ابماكعنؤوط 116 
.م ,(1980 ركامهم8 
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هي تأكيدَ سيادة الشعب كمصدر نهائيّ للتشريع. لم يكن هناك شيءٌ إسلامي واضح حول هذا 
المطلب. باستثناء حقيقة أنّ بعض المسلمين كانوا مُنخرطين في هذه العملية. 

وعلى الرغم من أنَّ الإصلاحيين الإسلاميين كانوا لا يزالون يجادلون لتطبيق تعاليم الإسلام» 
إلا أن الطبيعة المحددة لحُججهم كانت مصّطبغة بالبيئة السياسية الجديدة. وبالتالي؛ كان رد فعل 
الإصلاح الإسلامي متأخّراً ودفاعيّك وليس استباقيّاً وخلّقاً. يمكن التقاط هذه الحالة من التبَعيّة 
والتأخر من خلال الطريقة التي تعامل بها التلميذ البارز لمحمد عبده؛ رشيد رضاء مع مسألة إقامة 
حكومات دستورية في الدولة العثمانية ومصر وتونس وإيران. كتب عام 1907 قائلاً: 

«أعظم فائدة استفادها أهلُ الشرق من الأوروبيين معرفةٌ ما يجب أن تكون عليه الحكومة 
واصطباغ نفوسهم بهاء حتى اندفعوا إلى استبدال الحكم المقيد بالشورى والشريعة بالحكم 
المطلق الموكول إلى إرادة الأفراد. فمنهم من نال أملّه على وجه الكمال كاليابان» ومنهم من بدأ 
بذلك كإيران» ومنهم من يجاهد في سبيل ذلك بالقَلّم واللسان» كمصر وتركيا. 

ليست هذه الفائدة بالشيء التافه. ولا بالأمر اليسيرء ولاهي بالمنفعة التي تَقْرن بالنظائر» بل هذه 
بركة لقره الغليأة في هته الفضياة الانياء:فاك القوة الذون ررضو طابيضة بهم حاكة قل ننه 
ما يشاءء ويحكم بما يريد» ينبغي أن يعدّوا من الدواب الراعية» والأنعام السائمة. إذاً هذه الفائدة هي 
عبارة عن الارتقاء من حضيض البهيمية إلى أفق الإنسانية». 

وبعد تحديد الجوانب المفيدة لنظريته الدستورية, عالج رضا المشكلة الشائكة لأصولها: 

«لا تقل أيها المسلم: إن هذا الحكم أصل من أصول دينناء فنحن قد استفدناه من الكتاب 
المبين» ومن سيرة الخلفاء الراشدينء لا معاشرة الأوروبيين» والوقوف على حال الغربيين. فإنه لولا 
الاعتبارٌ بحال هؤلاء الناس؛ لما فككّرتَ أنتَ وأمثالّك بأنَّ هذا من الإسلام» ولكان أسبقٌ الناس إلى 
الدعوة إلى إقامة هذا الرّكْن علماءٌ الدين» في الآستانة» وفي مصرء ومراكشء وهم هم الذين لا يزال 
أكثرهم يؤيد حكومة الأفراد الاستبدادية» ويُعَدٌ من أكبر أعوانها [...] 

ألم تر إلى بلاد مراكش الجاهلة بحال الأوروبيين كيف تتخبّط في ظلمات استبدادها؟ ولا 
تسمع من أحد كلمة شورى. مع أن أهلها من أكثر الناس تلاوة لسورة الشورىء ولغيرها من السور 
التق شرع فيها الأمر بالمشاورة» وفوض حكم السياسة إلى جماعة أولي الأمر والرأي». 

وبحلول العقد الثاني من القرن العشرين كان القومي والسلفي السوري محمد كرد علي 
(1953-1876) مستعداً بكرم للاعتراف بأن العرب قد اقترضوا جميعٌ مفاهيمهم ومؤسساتهم 


(3) محمد رشيد رضاء «الاستبدادء» المنار. السنة 10. العدد 4 (11 حزيران/يونيو 1907). ص 279 - 284. 
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الحديثة من الغرب. لقد أدرجء من بين أشياء أخرىء معنى الوطنية» والبرلمانات» والحكومات 
الدستورية» ومبادئ الصحافة» ونشر المجلات» والمدارسء والحَجْر الصحيء وأساسيات الخدمة 
العسكرية. واختتم بإعلانه أنَّ العرب لا يستطيعون الحصولٌ على وضع ملائم في العالم من دون 
تبني القومية؛ لأن «الدين وحده لا ينجيهم مما هم فيهم»*. 

ون من الملاحظ بالفعل أن معظم البلدان الإسلامية» بعد الاستقلال الكامل أو الجزئيء قد 
اعتمدت الدساتيرَ الليبرالية ونظامٌ الحُكْم البرلماني. ومع ذلك. لم تكن هذه الديمقراطيةٌ نتيجة 
صعود الطبقة الوسطىء أو بسبب الضغوط التي تمارسها النقابات العمالية والفلاحون. كانت 
الليبراليةٌ في البلدان الإسلامية» مثل مصر وسورية والعراق وباكستان وإندونيسياء مجالاً حصرياً 
نملك 'العقارات:ووجياء العدى :والتكار الكتارء فعيلة عن المحابية الماتضين ,والموظفية 
التريطلين بالمعالع التجارية. بوقييحة فذلك» مناد لاة للرهابة الزبانت :.حيف جر التطاتل 
مع جمهور الشعب على أنه مجموعة من الزبائن. ووفقاً لقواعد الرعاية» فقد قُسّم الزبائن إلى 
مجموعات من العائلات» والأحياء» والقرى» والطوائفء والقبائل. جرى تثبيط الهيئات السياسية 
والاقتصادية والمهنية المستقلة أو عدم تشجيعها. وأصبحت الرعايةٌ شبكةً واسعة من السلطة 
يمارسها الرؤساء السياسيون الذين أفلتث مساءلتّهم إلى حد كبير من أحكام الدساتير المكتوبة 
والقوانين الليبرالية. أَدّى مثل هذا النظام» الذي يشوّش النضالات السياسية والاقتصادية من خلال 
الروابط الشخصية التي تربط الزبائن بالرعاة» إلى استبعاد معاييرَ محددة بوضوح للمواطنة. وحقوق 
محميّة قانوناً. ففي مجتمع الرعاية» تُظهر الخدمة المدنية والاقتصاد وأجهزة الدولة نفسّها على 
أنها مجرد امتدادات لقواعد غير رسمية متجذّرة في الحياة اليومية للأحياء المدينية والمجتمعات 
القروية التمالح المحايك وين تب نان القاعدة الصلبة للهيكل الاجتماعي مقلوبة» وهذا ما يجبر 
المنتجّ والمُساهمّ الحقيقي على العمل كمتلقٌ ممتنّ للامتيازات التي يوزعها الحامي الشهم. يُوَجَّه 
الزبونُ نحو راعيه على أمل الحصول على تسجيل أولاده في مؤسسة تعليمية» أو تأمين وظيفة لدى 
شركة أو بنك. أو تجديد عقد إيجار مزرعة» أو الحصول على أرض للزراعة» أو التعاقد على قرض 
من شركة مالية. وفي مقابل الخدمات الموعودة أو المقدّمة يطلب الراعي مستحقاته الخاصة. نه 
يتوقّم الولاءً الثابت والدعمٌ الانتخابي والامتنانَ المستديم. كوي عقن الحدمات المتبادلة التي 
تخلق دوريّن تكميليين» وثُديم تشغيلَ نظام مُطلق اليد. 

من هناء وعبر الوزن الهائل للموارد المخصّصة للسيطرة الحصرية للراعي, أو تلك التي وُضعت 


(4) محمد كرد علي. الإسلام والحضارة العربية. 2 ج (القاهرة: لجنة التأليف والترجمة والنشرء 1934 - 1936). ص377. 
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بناءً على طلبه على المستوييْن المحلي والوطنيء تبدأ علاقة عدم المساواة والإكراه الماكرة في 
الظهون يعار الديؤن دائماً في حلقة مُفرغة من تقديم الخدمات المتجددة مع وق الفوائد 
والمكافآت الفانية. هذه الخدمات هي الأصول (الممتلكات) السياسية السائلة التي يستثمرها 
الراعي في لعبة القوة مقابل الدولة وزملائه ومنافسيه. 

ترسّخ نظام الرعاية في المجتمعات حديثة الاستقلال في معظم أنحاء العالم الإسلامي. وبما أنه 
جرى بناؤه عموديّ فقد خنق ظهورٌ المجموعات الطبقية ومجموعات المصالح. كان لا بِدَّ لؤُسطاء 
التباذل والدعم المعنوي والروابط الشخصية؛ من وَضْع الدولة خارج الساحة المباشرة للمواجهة 
السياسية أو المشاركة الفعالة. جرى تقسيم المركز المديني في العادة إلى مناطق نفوذ حصرية 
يسيطر عليها الملآك الغائبون» والمضاربونء والنّجَّار والسياسيون المخضرمون. أما بالنسبة إلى 
المناطق الريقية قل كيت الرعانة فيا جتوق ل ميل لمزكانة رجالة المشائز والتحاترن والعمان 
الأراشيرن فى جاح امسر إلى قروهن لنداد ليون وقلخة المطالب الضريبية. غير أن من الخطأ 
وصف هذا النظام بأنه إقطاعي 0 مستحضرين صورة عبودية الأرض (««ه5624) والولاء 
الإقطاعي الأوروبييّن. في ورقة غير منشورة بعنوان «القوى السياسية في مصر). بتكليف من قسم 
البحوث في وزارة الخارجية البريطانية عام 1943 وصف المستشرق الشهير كرد ١‏ ر. جب 
(اطذهت .8 .لخ ههنلنصدة]) كبار ملاّك الأراضي بأنهم «الطبقة الحاكمة الحقيقية»» واستمر في 


القول: 
«مصر لا تزال في أساسها مجتمعاً إقطاعيّا. حيث يجرى حسابُ الثروة بالمساحة الصالحة 
للزراعة [...] 


يمكن القولٌ. على نطاق واسع» إن اعتماد دستور غربي وآلة الحكم لم يغيرا بصورة كبيرة 
الأسامن الإقطاعيّ للسياسة والمجتمع المصري حتى الوقت الحاضر. لقد تسلَّلَ أصحابْ الأملاك 
المتوسطة الحجم إلى السلطة إلى جانب كبار ملاك الأراضيء ولكن أنشطة الحكومات بجميع 
مظاهرها كانت لا تزال موجّهة في المقام الأول لخدمة مصالح مالكي الأرض الذين زود إِنتاجُهم 
من القطن العنصرّ الأساسي لمالية مصر. وحتى في نموّ الأحزاب السياسية» فقد أدّت التنافساث 
القديمة للعائلات الإقطاعية دوراً أكبر كثيراً من الاختلاف في المبدأ . لم تصل التنميةٌ الصناعية بعد 
إلى الحد الكافى لتحويل سياسات الأحزاب إلى قنوات جديدة. لأنه بقدر ما يتعلّق الأمرُ أساساً 
بمعالجة المنتوجات الزراعية المحلية» فلا مصلحة لها في رفع مستوى حياة الفلاحين72. 


)5( 5530/1407 00 رمع اعد رووععط لصة تاعتوعوع]1 مبرلعرهط .1943 تصقتصطاءط 25 
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كتب شابمان أندروز (205لصف - صددهم03) من وزارة الخارجية البريطانية إلى هاملتون 

«أليس الأساسٌُ الإقطاعيٌ للمجتمع المصري مسألةً مبالغاً فيها؟ كان الأساس الإقطاعي 
للمجتمع بطبيعة الحال هو ملكية الأرض - ولكن ألم يكن ذلك ينطوي على خدمة من جانب 
المستأجر. تشمل بالتأكيد من بين واجبات أخرى الخدمة العسكرية [...] هناك ثروة كبيرة في مصر 
اليوم بين أيدي السماسرة والمصدّرين ومؤسّسي الشركات والمضاربين من جميع الأنواع» في حين 
أن التجار وأصحاب الصحف ومالكي الأفلام السينمائية والموظفين في مجال التداول والوكالات 
التجارية يقومون بعمل جيد. وعلى عكس المجتمع الإقطاعي. فإِنَ معظمَ أعضاء الطبقة العليا 
هؤلاء ليسوا ملآك أراض. وعلاوة على ذلك. فإنّ المستأجرين والفلاحين يحصلون على قيمة 
ضتئيلة ولكنهم يُسِتَعَلُون على أيدي ملآك الأراضيء وبالتأكيد لا يقدّمون شيئاً سوى العمل لجهة 
الخدمة الإقطاعية)!©. 
زراعياً». ْ 

هكذاء تمكن دبلوماسي. غير مثقلٍ بعبء التحليل الاستشراقي. من تصوير الهيكل الحقيقي 
للحياة السياسية المصرية من دون الرجوع إلى الاستمرارية التاريخية. كان لب الحُجَّة في هذه 
الحالة متعلقاً بمدى التموّل والانّجار في مجتمع زراعي بشكل ساحق. وكان الاستنتاج الآخر 
متعلقاً بالفصام الكلي بين الممارسات السياسية البالية والتغيرات الاقتصادية السريعة القائمة على 
الرأسمالية» أو الحسابات العقلانية لتحقيق الربح والاستثمار. ومع ذلك. فقد كانت هذه الرأسماليةٌ 
هامشيةٌ وبمثابة امتداد للنظام العالمى ومركزه الغربى. 


ثانياً: الاشتراكية والقومية المناضلة 


مع فشل الأنظمة الليبرالية في معالجة المشكلات السياسية والاقتصادية والثقافية والدفاعية 
للمجتمعات الإسلامية» فقدّت الديمقراطية البرلمانية صدقيتها في وظيفتها كوسيلة للتنمية الوطنية. 
وداج اللزيرالية التزلمابة شهار منجرداسو اي أرمة اقشتاقية طويلة» أو شرب ةوكر يذ بناتدعة الا 
أصبحت شرعيتُها موضعٌ شلك بالنظر إلى الفجوة الكبيرة بين مُثُلها الحدائية ونتائجها الهزيلة. إن 
مجر بروز تصوّر لهذه الفجوة يكشف عن جوانب أخرى من نظام ما بعد الاستقلال هذا: سلطة غير 


)6( 7 00 بعء ع5 ووعع2 لهة اعنوع5ع] مواععهط ,1943 انرمةى 10 
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متبلورة وواهية في قلب مجتمعها وناتجةٌ من طبيعة علاقات الرعاية والترتيبات الدستورية الشّكلية. 
إن ذلك قد جعل من الممكن توسيع المجال لجال وظهور مختلف الأحزاب والجمعيات 
والنوادي والمؤسسات المهنية. على الرغم من ضألة دوره في تعزيز رفاهية المجتمع ككل إلا 
أن نظام ما بعد الاستقلال قد تعهد بتوسيع القوات العسكرية وبناء المدارس والجامعات. علاوة 
على ذلك . فقد كان على هذا النظام أن يضمن وجود بيروقراطية فعالة نسبيّاً ومحاولة تحفيز النمو 
الصناعي. أت هذه الإجراءاث إلى ظهور ضَبَاط جيش بحرن جرى تعيِينُهم لأول مرة من 
الطبقات المتوسطة الدنياء إضافةً إلى المعلمين وموظفي الخدمة المدنية والأطباء والمهندسين 
والصيادلة والمحامين والصحافيين والطبقة العاملة الوليدة. وجرى التعبيرٌ في أوساط هذه الفئات 
الاجتماعية عن الأيديولوجيات الجديدة للوطنية والاشتراكية» وأصبحت النظريات شبه الفاشية 
للدولة راسخةً. ووفقاً لذلك» فقد جرى تجاوَز الديمقراطية البرلمانية إلى حد كبير» وانخفضتٌ 
قيمنّها نظراً إلى ارتباطها بالأزمات الاقتصادية والأداء العسكري الضعيف. 

ومن ثم فقد تأسست الأحزاب السياسية» ذات البرامج الاجتماعية والاقتصادية الواضحة 
والهياكل الهرمية في معظم البلدان الإسلامية في الفترة ما بين 1919 و1950. وظهرت الهيئات 
المهنية» ونقابات العمال. والحرفيون المتدربون. والعمال الصناعيون في المجتمع. والأهم من 
ذلك توغلت القوات المسلحة تدريجيّآ في طليعة السياسة الوطنية» مِقَرّمَةٌ جميعٌ المجموعات 
الأخرى القائمة. وبما أنها كانت قائمة وفقّ نماذج غربيّة صارمة من الانضباط والعقلانية والمهنية؛ 
ومجهزة بالتكنولوجيات المتقدمة والأسلحة» وتتحدر اجتماعياً من الطبقات المتوسطة الدنيا في 
الريف. قَدَّم ضباطً الجيش ومرؤوسوهم أرضية تجنيد مثاليّة للأحزاب الأيديولوجية - الثورية. 

عرض الصعودٌ المذهل للفاشية والنازية في أورويا على البلدان النامية المتخلفة في آسيا 
وأفريقيا وأمريكا اللاتينية نموذجاً جذاباً للغاية. يدت كل من الفاشية والنازية الحلّ المثالىّ للدول 
والمجموعات الاجتماعية التي ما زالت تكافح من أجل تحقيق الجدوى الاقتصادية اهديا 
التقافي. وبدأت تظهر ظاهرةٌ جديدةٌ. هي ظاهرة حركات الشباب التي بُنيت على غرار المنظمات 
شبه العسكرية. ففي مصرء على سبيل المثال» تنافست جميمٌ الأحزاب الاي بعضها مع بعض 
في تشكيل منظماتها الشبابية في ثلائينيات القرن العشرين. ومن الممكن الالتقاء بحركات فاشيّة 
ممائلة في الهلال الخصيبء. وإيران» وباكستان» وإندونيسياء ودول إسلامية أخرى. في الواقع» 
يرتبط تأسيس المنظمات السياسية الهرمية في العالم الإسلامي ارتباطاً وثيقاً بفترة ما بين الحربين. 
أما تركيا فق سبقتء بفضل قوَّة ضبّاط جيشها والبيروقراطيين ذوي التفكير المستقلء دولاً إسلامية 
أخرى من خلال تأسيس واد من أول الأحزاب السياسية الحديثة في أوائل عشرينيات القرن 
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العشرين. بهذا المعنى» كانت جماعة الإخوان المسلمين متأخرةً عندما أنشأت مجموعاتها شبّه 
العسكرية عام 1940. 0 

مثلت الحربٌ العالمية الثانية نقطةٌ تحوّل في تاري يخ العالم الثالث. أَذى تراجع القوى الاستعمارية 
التقلينية كل بريطانا وفرننيا إلى ؤياذة حدة تصورات لتك المياسة الجديدة رشي + لسرب 
وأزماتها الاقتصادية» وقفت المجتمعاتث المسلمة على حافة حقبة جديدة. ريك النازيةٌ والفاشية 
فجأةٌ عن أن تكون جاذبةً أو آسرة. حلَّ النفوذٌ العالمي للولايات المتحدة والاتحاد السوفياتي محل 
أوروبا الاستعمارية. قدّم النموذجان نفسيّهما لإعادة بناء مجتمعء وإعادة إحياء الاقتصاد وإيجاد 
نظام سياسي جديد: الرأسمالية الأمريكية الديمقراطية والاشتراكية السوفياتية. 

في هذا الوضع العام أيّدت معظم حكومات وأحزاب العالم الثالث بما في ذلك الجمعيات 
الإسلامية» أو طبَّقت. صيغةٌ خفيفة من الاشتراكية. هكذا استمدّ زعيمٌ الإخوان المصريين حسن 
البنا من بعض الآيات القرآنية نظاماً إسلامياً جديداً أطلق عليه "اشتر اكية راشدة». كان من المفترض 
أن تجمع هذه الاشتراكيةٌ بين أفضل جوانب كل من الرأسمالية والشيوعية. بإعطاء الحرية للمبادرة 
الفردية »مك عنهةة«والتستديد على التدجل الحتمي للدولة. من جهة أخرى. حتى المرشد الأعلى 
الثاني المعتدل للإخوان» حسن الهضيبي» الم يستظع الإفلات من كيم دع كلام للعقيدة النتاذى 
بها حديثاً. فرداً على سؤال طرِح عليه في ما يتعلق بتواقق العضوية في جماعته مع المعتقدات 
الاشتراكية» أجاب باستخدام القياس الذي صاغه البنا بالفعل: 

انحن نؤمن بأخْذ ما هو الأفضل من كل الحركات الاجتماعية» من الديمقراطية» والدكتاتورية» 
والشيوعية» والاشتراكية [. ..] دعني أستخدم المسجدّ الذي لدينا كمسلمين كمثال لما أعنيه. 

هناك نمارس شيئاً من كل هذه المعتقدات. هناك نمارس الشيوعية؛ لأن الشخص الذي يأتي إلى 
الصلاة لا يمكن إزالته من طرف فرد آخر من أي مكان يختاره لأداء عبادته في داخل المسجد. المتسوّل 
مساو للخليفة. في االمسجاد توججة مكتائووية حدما بيد الإمام الذي يوم المصلي اشن وباذا بنجب أن 
يؤدّى من أوضاع العاوةاويكي علق الع اتباعٌه. هناك ديمقراطية لأنَّ أيّ مصلٌ قد يقاطع الإمام 
ويصحّح له إذا أخطأ في تلاوته. فكما سبق وقلتُ لكم. هناك اشتراكية. لأننا نعلّم أن جميع المواطنين 
يجب أن يتوافر لهم السكن الملائم» والغذاء. والملبسء والتعليم, والعدالة الاجتماعية"7. 

لا بد من الإشارة» إنصافآ للبنّاء إلى أن تشبيهه كان قُدّم كلفتة من دُعابة خفيفة في سياق تقديم 
إحدى محاضراته". لقد حوّل خليفتّهء هذا التشبية» كونّه قاضياً سابقاً في المحكمة» إلى مجموعة 
من المبادئ العقّدية والأوامر الأخلاقية. 


 )7(‏ .9.م,(1953 طععهاللا 17) “بم ومع8 77 «,؟كأهلدع2 أكنا[ جه كاكتروطء - لم0مطنعطام8 تصتأكن 1/ال» ردرعاءط .نآ 
8( حسن البناء السلام فى الؤسلام (القاهرة: دار الفكر الإسلامى. 7 ص 9 -10. 
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وبحلول عام 21950 أصبح الأمر وها أن الوطنية التقليدية للسلفية الإسلامية» إلى جانب 
الديمقراطية البرلمانية المتعددة الأحزاب, قد حلَّت محلَّها الاشتراكيةٌ ونوعٌ جديدٌ من النزعة القومية 
المتشددة. وأظهرت الأحزاتٌ الشيوعية العاملةٌ فى عدد من البلدان الإسلامية المركزية» ولا سيّما 
في إتدوتينيا و إبرافة والعررق وسورية ومضن والكبرزدانة خلانات مترايية على المساركة البح 
نى القاباتك العمالئة وتان الطلوت والتظاهزات النابية علدو على ذلك تدذات المنظينات 
التومية فكل :تدر السك العزبي» ف سنورية. قيلي الضروم على السسرائق الادراكة لإراميعها: 
تأسّس حزب البعث عام 1947 على يد ثلاثة من معلّمي المدارس ذوي التعليم الغربي - ميشيل 
عفلق» وصلاح الدين البيطارء وزكي الأرسوزي (مع أن الأخير لم يحضر المؤتمر التأسيسي) - 
واندمج عام 1953 في «الحزب الاشتراكي» لأكرم الحوراني». ليعود إلى الظهور باعتباره احزب 
البعث العربي الاشتراكي». وتبنت شعاره. «الوحدة والحرية والاشتراكية»» بصورة تدريجية؛ بشكل 
أو بخ خركات راديكالية ميختلقة في الوطن الغربي. هكذا تحوّلت القوفياث العردية والأندوئيسية 
والإيرانية: من دون شك إلى جزء لا يتجزأ من تيار اشتراكي عام يجتاح العالم المتخلّف. واجتاحت 
هذه الموجة الجمعيات والأحزاب الإسلامية » وبالتالى فقدّت المبادرة والمعركة الحاسمة من أجل 
السلطة السياسية على حدّ سواء. وكما رأينا فق ,ماقتنا لخناف جسايا واد حاتت وايتالتت 
إسلامية واضحة لبلوغ السلطة» فقد كُشف النتقاب عن أوجُه القصور هذه بوضوح مع تشابك 
القضايا الوطنية والاقتصادية. 

علاوة على ذلكء كانت غالبية البلدان الإسلامية لا تزال تناضل من أجل تحقيق الاستقلال 
الكامل أو تسوية النزاعات الحدودية أو مواجهة تحدّي الحركات الاستعمارية لديف أعطى 
تأسيسٌ إسرائيل عام 1948 وهزيمتها لاحقاً للجيوش المصرية والسورية والعراقية والأردنية» القومية 
العربية فرصةً ذهبيةَ لتشويه سمعة ما سمي ب «الليبرالية الفاسدة» و«القهر الإقطاعي» والسياسيين 
الرجعيين الذين يعملون كؤكلاء تابعين للقوى الغربية. وعلى الرغم من أن اعترافٌ الاتحاد 
السوفياتي بدولة إسرائيل أَدَى إلى تشويه صورة الشيوعية مؤقتء إلا أن استمرار الأزمات الاقتصادية 
والاضطرابات الاجتماعية أدّى إلى ضمان جاذبيتها للطلاب والعمّال والعاطلين من العمل وأعضاء 
النخبة المثقفة (الإنتلجنسيا). أصبحت القومية الاشترا تراكية والشيوعيةٌ على نحو متزايد أيدي و لوجيتيُن 
متنافستين مُهَيمنتيِن في العالم الإسلامي. وبدا أن أهمية الإسلام كنظام سياسي واقتصادي تتلاشى 
في الخلفية كفضول ثقافي. ْ 

حتى عندما كان يجري الدفاع عن الإسلام بقوة» كانت نبرة الحُجَّة تبدو محملة بدلالات إجراء 
عملية احتضان للاشتراكية. أعلن لياقت علي خان, رئيس وزراء باكستان في فترة (1947 -1951) 
في خطاب ألقاه عام 1949: 
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افيه إلينا له يوكل شوى «امتراكية إساضية ا واحدف والتن تي باعتضان أن كل تومن 
في هذه الأرض له حقوق متساوية في توفير الغذاء والمأوى والملبس والتعليم والمرافق الطبّية. 
لا يمكن للدول التي لا تستطيع توفير ذلك لشعبها التقمٌ أبداً. عند تبثي أي إصلاح. سيّنْظر في 
المسألة برمّتها بعناية في ضوء الشريعة. وقبل اعتماد الإصلاح ستْنََخَذ كل العناية الممكنة لضمان 
أنها ليست بأي حال من الأحوال ضدّ أي من هذه القوانين المقدسة»©. 

وفي وقت مبكر من عام 1949 شكل زعيم الفرع السوري المستقل للإخوان المسلمين وعضو 
البرلمان.ء مصطفى السباعيء «الجبهة الاشتراكية الإسلامية»» لتوسيع جاذبية حزبه. كما دعا إلى 
تعاون وثيق بين الاتحاد السوفياتي وسورية من أجل موازنة التزام الولايات المتحدة وأوروبا بالدفاع 
عن إسرائيل. وكان اقتراحه حول الحياد الإيجابى علامةً أخرى على التشكيلات السياسية الناشئة 
في جميع أنحاء العالم الثالث. وتحت قيادة السباعى عارضت الجبهة الاشتراكية «الإقطاعيةً» فى 
مظاهرها السياسية والاقتصادية؛ وشدّدت على الحاجة إلى العدالة الاجتماعية والتضامن الاجتماعى 
وبناء اقتصاد قوي”"". بصرف النظر عن تبني برنامج اشتراكي. وإن كان بطريقة غامضة وغير محددة. 
فإن الإخوان السوريين كان لديهم توجه قوميٌّ عربي واضحٌ. وبينما أظهر نظيرُهم المصري تمسكاً 
متقطّعاً بفكرة القومية العربية» كان السوريون أكثر تمسّكاً بتأكيد أهمية الوحدة العربية. صحيحٌ أن 
كليهما رأى أن الإسلام هو العامل الأساسي المكوّن للوحدة العربية» لكنْ عروبة السباعي كانت 
ذات نكهة قومية. وهكذا عندما شَرَعَ النظام العسكري الجديد في عهد العقيد أديب الشيشكلي في 
إصدار دستور جديد عام 1950. تذرع السباعي ب «القومية العربية» و«المصلحة الوطنية» باعتبارهما 
الدوافعَ الوحيدة وراء إصراره على تبني الإسلام كدين رسمي لسورية. وأعلن قائلاً: 

«ونحن السوريين دعاة وحدة عربية. نعتبر أنفسنا جزءاً من الأمة العربية. ووطننا السوري 
جزءاً من الوطن العربي الأكبر» وجمهوريتنا اليوم هي عضو في الجامعة العربية» وسنكون غداً 
بفضل الله جزءاً من الدولة العربية الواحدة» والعرب سبعون مليوناً فى أقل تقدير ثمانية وستون 
مليونآً منهم مسلمون واثنان مسيحيونء ودول الجامعة ما عدا لبنان «لوضعه الخاص» تنص 
دساتيرها على أن دين الدولة الإسلام؛ كما في مصر والعراق والأردنء أو يقوم واقعها على ذلك 
كالسعودية واليمن. 


)9( .8 .م ,(1950 طتعطو لصة ععطةظ1 بصملصطمط) «ماعطوط زه واولا 71:6 ,كلصمحصنرة لممطعتط 
 )10(‏ - تإلن[) 4 - 3 بكمص ,44 .لوب ,ااءمذآا تاعبط 176 «بصه نعناعظ عنهؤ5 عط كه حمماد1» معلصتل8ا برأبروظ .2 
عتحصة[كا :ع تمطهط) عنماك عنسماكا معطا إه عاواعم ةط أكىرةل ,فل نال ملآ هله لباطمة .5 لصة ,226 - 215 .مم ,(1954 ععطامع0 
- 169 20 156 ,115 .جزم ,(1983 ,قمملغوعتاطنط 
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فالنص على أن دين الدولة الإسلام عامل قوي من عوامل الوحدة الشعبية بيننا وبين إخواننا 
العرب. ومظهر رسمي من مظاهر التقارب بين دول الجامعة العربية» فلماذا نهمل أقوى عامل من 
عؤامل الزتحدة الغرية كحية ووسحيةة ولعاذا لتاقل الواقع الملموس) 1 3 

لقد أوضح مصطفى السباعي رسالتّه الدينية ومعتقداته السياسية باعتباره وطنيّاً سورياً وقوميّاً 
عربيًاً. وبينما كان يؤمن بحماسة بالوحدة الوطنية للعرب. فإن العالم الإسلامي الأوسع لم يكن 
يمل بالنسبة إليه أكثر من «مجال نفوذ» ينتظر العرب لرَعْيه وحراتته. يمكن رؤية هذا الموقف 
الحدائي, الذي ظهر فيه الدينُ كعامل قوميٌ» في العمل في مجال الشريعة الإسلامية المعقّد. ومن 
َ فقد أظهر السباعيٌّ الامتعالة الكائله يطئ اليقويات القرآنية في التعامل مع حالات السرقة 
والزناء من خلال تسليط الضوء على الشروط الصارمة المنصوص عليها لتنفيذها. فقد كانت الآيات 
التي أشارت إلى قطع اليد أو الجلد. بالنسبة إليه. وبصورة أكبر في طبيعتهاء رادعاً قويّآء لا قانوناً 
حَرفياً. وبعبارة أخرى. فإنّ التهديد بالمعاملة القاسية ينتمى إلى فئة التحذيرات الأخلاقية المعلئّة 
رمب والشعريف: خلذرة قن بذلاقب نقد اعقه الجاع عن ادك تعفن القرميية ادر 
الآخرينء أن العلمانية كانت اختراعاً عَرْبِيَاً غَريباً. واعتقد أن يعفر الدول الأوروبية لم تجد صعوبةٌ 
في قهر المسيحية بسبب أصولها الأجنبية. ولا يمكن للعربء في المقابل؛ أن يقاربوا الإسلام بروح 
الاغتراب نفسها: فقد كان ظهور هويتهم المشتركة مرتبطاً بميلاد دينهم. لذلك فإنَ القومية العربية 
تستمرٌ وتتعرّز ما دامت ملتزمةً بجُذُورها التاريخية!2". 

للوهلة الأولى قد يستحضر هذا الرفض للعلمانية الأوروبية صورة لزعيم مسلم تقليدي يدعو 
إلى إنشاء نظام ثيوقراطي للحكومة. ومع ذلك فإنْ موقف السباعي هو تقريباً صدىّ جلي للحُجّج 
الفكرية التى طرحها المؤسّسنٌ المشارك للحزب القومى العربى» والذي يعتبر عادةً أنه قد تبنّى 
منل إنشائه 500 علمانيةٌ بحتة. لقد شدّد ميشيل عفلق على اكتشافه الرائد للرابطة غير القابلة 
للانفصال بين القومية العربية والإسلام. متناولاً «الأمة العربية» و«الشعب العراقي». في الذكرى 
الثانية والأربعين لتأسيس حزب البعثء على النحو الآتي: 

«أليس الإيمانُ بقدرة الإسلام المتجددة على التأثير الروحي والحضاري في مصير الإنسانية» 
من القناعات الأساسية لحزب البعث سواء أكان ما يتعلق منها بالإسلام كدين وحضارة للعرب. 
وبمكانة الإسلام في النهضة العربية» أو ما كان متعلقاً بأبعاده العالمية» وعلاقة الشعوب الإسلامية 
بالآمة العربية؟ ... 

)011 .0 .م ,.لتط] ع لسصتلل1 

انظر أيضاً: عبد العزيز الحاج مصطفىء مصطفى السباعي: رجل فكر وقائد دعوة (عمّان: دار عمّار. 1984)؛: ص 90. 


(12) مصطفى. المصدر نفسة. ص 95. 
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ولا يعود مستغرباً أن يكون البعث في بداية الأربعينيات أول من نقد العلمانية المستوردة من 
الغرب. وألح على الصلة العضوية المصيرية بين العروبة والإسلام دون تفريط بالمحتوى التحرري 
والتقدمي لمفهوم الثورة العربية)". 

ولا شك في أنَّ حرب الخليج الدموية الفادحة (1988-1980) بين العراق وجمهورية إيران 
الإسلامية قد تسبّبت في تخلي عفلق عن العلمانية الأوروبية. لقد دفعَته بصفته الأمينَ العام لحزب 
البعث الموالي للعراق» إلى مواجهة مزاعم الإيرانيين حول الإلحاد [البعثي]. وبقيامه بذلك» فقد 
أكَّد مجدداً في الوقت نفسه المؤهلات الدينية السليمة للحزب الحاكم في العراق. وأبرز مفهومه 
غير الغربي للقومية. ومن الجدير بالذكر في هذا الصدد. على وَجْه الخصوص. أن العلمانية الكاملة 
لم يجر تبَّيها من طرف دولة عربية واحدة. علاوة على ذلكء باستثناء تركياء فإنَّ كلَّ الدول ذات 
الأقزية العامة إتاتطى إصدارات عاض من القرائي الاؤس القبارمة أو ست تفشيراك 
إضلاخية وخديئة للشريغة. يؤكد يبان عقلق بيساطة هذه النحالق ويؤذي إلى تخويل علماتية أتاتوراء 
إلى إنجاز جريء للتغيير الثقافي والاجتماعي. إَ المنظمة السياسية العربية الوحيدة التي جعلت 
العلمانيةً مبدأ واضحاً لأيديولوجيتها هي «الحزب السوري القومي الاجتماعي». وقد تأسس في 
بيروت عام 1932 على يد أنطون سعادة» وهو عربي مسيحي أرثوذكسي لبناني. وكان يهدف. من 
بن أمزر اخرى» إلى تحقيق وده #سورها الكرى على أساض عدر دي :إلا آنه زم يتعككن قم 
من الحصول على دعم شعبي واسع أو الوصول إلى السّلطة السياسية. ففي عام 1949 قاد زعيم 
الحزب ثورةً فاشلة ضد الدولة اللبنانية» ومن نَم فقدَ حياته. غدر به الدكتاتور العسكري الأول في 
سورية؛ الجنرال حسني الزعيمء الذي لجأ إليه للحصول على المساعدة, ولكنه سل إلى السلطات 
اللبنانية» وحوكم على عَجَلء وأعدمته فرقة رمي بالرصاص في 8 تموز/يوليو 1949. أدى إعدامه 
إلى سقوط حسني الزعيمء معدلا بانقلايين عسكرييْن متعاقبين. إن الظروف المحيطة بوفاته 
المبكرة تتشابه مع تلك التي شهدت اغتيال حسن البنا. أزال اختفاء البنا وسعادة في العام نفسه من 
المشهد السياسي اثنيّن من القادة الأكثر كاريزماتيّة للمنظمات شبه الفاشية. كان يُعتقد أنَ يد الملك 
فاروق في مصرء في ذلك الوقتء كانت وراء مصير كليهما المأسوي. وفسّر آخرون ذلك على 
أنه علامةٌ على التنافس الأنكلو- أمريكي. حيث كانت الولايات المتحدة تسعى إلى الحل محل 
القوة الاستعمارية القديمة. إذا كان الأمر كذلك فإِنَ دعوة السباعي إلى الحياد الإيجابي تبدو أكثرَ 
استرعاء للانتباه في ضوء مساعيه للترويج لعلاقات وثيقة مع الاتحاد السوفياتي. ومع ذلك. فإن 


(13) ميشيل عفلق» «تقييم شامل للوضع العربيء؟ الدستور. 1989/4/17. ص 16. 
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مطالبته الخاصة بتأسيس الإسلام كدين رسمي للدولة قد رفضتها جميع الأحزاب السورية الرئيسة 
تقريباً. وبدا أنّ الصراع من أجل التفوّق في سورية كان ينّجه نحو مواجهة نهائية بين الشيوعيين 
والبعثيين من جهة. والسوريين القوميين» من جهة أخرى. أصبح هذا واضحاً بشكل خاص في ظل 
النظام العسكري الثالث (1954-1949)» برتاسة أديب الشيشكليء وهو عضو سابق في الحزب 
السوري القومي. وهكذا جرى استبعاد الإخوان المسلمين خارج الاستقطاب المتزايد في السياسة 
السورية. 

أصبحت «الناصرية». بحلول عام 1956» قوةً سياسية رئيسة في جميع أنحاء الوطن العربي 
وخارجه. فبالجمع بين الاشتراكية والقومية والديمقراطية الشعبية المبنية على نظام الحزب الواحد. 
إضافةً إلى موقف مُناهض تجاه كل من الغرب وإسرائيل؛ بدا أنّ الزعيم المصري يجسّد كلَّ العناصر 
الانجابية لفصر جديد- وبالنسية إلى معظم المراقبين: ققد بت رسالة المنظلمات الإنبلامية المخلقة 
وكأنها تنتمي إلى عصر مضى*"". وفي حين أنَّ أحزاباً مثل «البعث» استمدت دعمّها الرئيس من أفراد 
الطبقة الوسطى اليا من الطبقة الريفية أو من المهاجرين الفلاحين إلى المدن والبلدات؛ فقد 
جذبت الناصريةٌ الدوائرَ المدينيةً نفسّها التي تكوّن الدعامة الأساسية للإخوان المسلمين. وكما رأينا 
فقد القسمت المنظمة الأمّ المصرية إلى فصائلٌ متنافسة وتوقّفت فعلياًعن العمل لما يقرب من عقد 
من الزمان. نجح «الفرع» السوري في البقاء. وإن كان على أساس متضائل. من خلال استيعاب 
شعارات الناصرية. نشر مصطفى السباعي عام 1959 كتاباً بعنوان اشتراكية الإسلام. وبعد مرور 
عام وسّعه ليصل إلى 260 صفحة. تبتّى ناصر الكتاب فوراً على أنه «بيانٌ أساسي للفكر الاشتراكي 
المصري». وعندما تأسست الجمهورية العربية المتحدة عام 1958 في دمج بين سورية ومصرء 
وتمشياً مع رغبات ناصر كرئيس جديد للإقليمين حل السباعيٌ جماعتّه إلى جانب أحزاب سورية 
أخرى. علاوة عل ذلك فقد كان السباعي أحد الزعماء السوريين القلائل الذين عارضوا انقلا 
عام 1961 الذي فكدّك الاتحاداة''. وبحلول ذلك الوقت كان السباعي قد سلّم قيادة الإخوان إلى 
المدرّس الثانوي الدمشقي عصام العطار. وفي عام 1963 وصل «البعث» إلى السلطة في سورية. 
حيث بدأت مرحلةٌ جديدة من مصير الإخوان في التكشف. 


(14) ,(1969 ,ذوع:2 باتوق حتطنا لجهك:<0 دسملحهآ) كب طامع8 «تاكيالط ءا له جمءاعم3 71 ماأعطعغتلة .2 لنتمحكء نآ 
له 

(15) فتحي يكن. الإسلام (بيروت: مؤسسة الرسالة. [د. ت.])؛ ص 89؟؛ الحاج مصطفى. مصطفى السباعي: رجل فكر 
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ثالثاً: الإسلام والدولة الوطنية 


خلال الخمسينيات من القرن الماضيء. فصلت الطبقةٌ الوسطى الجديدة من المثقفين 
والمفكرين في العالم الإسلامي نفسّها بشكل متزايد عن النظام القديم لأعيان المدن وملاك 
الأراضي والمضاربين العقاريين. وانضمٌ كلّ من ضصُبَاط الجيش والمدرسين وموظفي الخدمة المدنية 
والمهندسين والأطباء والعمال والطلاب للعمل في نظام سياسيّ واقتصادي جديد. نجح بعضهم؛ 
وفشل خرؤت ومهها كانت العيجة فقد كان مذاك داق ملمؤس تخو تاحويل مؤشسات الدولة إلى 
أداة للتنمية والتخطيط والبناء. ومن ثم كانت مركزيةٌ السلطة السياسية هي النتيجة الحتمية. أدَى 
نحم الاستقلال السياسي أو شبه الاستقلال إلى تحويل النقاش الأيديولوجي إلى قضايا اجتماعية 
واقتصادية وفسكرية. أصبح التراثٌ الثقافي [الخافتي والوين محاور للفحص الفكري الدقيق 
بهدف تقييم أهميتها بالنسبة إلى المجتمعات التي باشرت دخول العصرّ التكنولوجي. 

شهدت جميع البلدان الإسلامية» إلى جانب بقية العالم الثالث. في غضون العقدين 
(1970-1950) تغيّرات غيرَ مسبوقة في هياكلها الاقتصادية ومؤسساتها السياسية ونُظّمها الثقافية. 
ارتبطت هذه التغييراتٌ مباشرةٌ بالأهمية المتزايدة للدولة باعتبارها وسيلةً مركزية اكد والتحول. 
ومهما كانت السياساث المعيّنة التي تنتهجها نيجه دولة أو اتدرئ» قل تخ التشديدٌ على الإصلاح 
والتضفج والمساواة وإصلاح الأراضي الحدوة الوطنية والأنظمة السياسية المختلفة. ظهرت 
الدولةٌ الوطنية بحدودها الحالية واقتصادها ومكوناتها الاجتماعية ومؤسساتها التعليمية كحقيقة 
دائمة تتخطى كل المحاولات للتهرّب منها. كان الدينٌ خاضعاً للقومية والاشتراكية والديمقراطية 
الشعبية ضمن وَفْرَةِ من الأهداف الجديدة. فَقَدَ أصحابٌ الأراضي التقليديون والأعيان في معظم 
الدول القومية الجديدة تدريجيّاً موقعهم. أو استوعبتهم شبكات أوسع من العلاقات البيروقراطية 
والتجارية. وكانت نتيجة التحرّكات التي كانت تهدف إلى توحيد القارات أو البلدان المجاورة في 
آسيا وآأمريكا اللاثيتية وأفريقياء عد الهويات الممدّة لمستتلك الكيانات الوطنية. حتى الدول 
المصطيعة تَحكّامن ثورانث اتقضالة ميختلفة وتمكدت: هن تقوة سلطتها المركرية» وتقليضن 
القوى الانفصالية في المناطق المحيطة. واستطاعت الدولة الوطنية؛ وهي تنمو في ظلٌّ الثقة والقوة 
العسكرية» في كثير من الأحيان التغلّتَ على أهداف خصومها وإجبارّهم على إعادة تعريف 
أهدافهم بحيث تشمل الأراضي الوطنية ككل. فعلى سبيل المثالء اضطرت إندونيسيا ونيجيريا 
والسودان إلى التنازع لسنوات مع ثورات عرقية ودينية ووطنية للانفصال والتقسيم. فبعد أكثر من 
عقد من المعارك والمناوشات المتقطعة. سحق الجيش الإندونيسي ثورة «دار الإسلام» في جاوة 
الغربية والتمرد الانفصالي في آتشيه (اءداءة). وعانى الإيبو الانفصاليون في بيافرا المصير نفسّه 
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في نيجيرياء بينما انضمٌ السودانيون الجنوبيون في البداية» والذين كانوا قد فشلوا في مساعيهم 
لتقسيم السودان. إلى أحزاب سياسية أخرى في الشمال لبناء دولة حديثة علمانية. ولكن دضع 
السوداني عاد إلى الانتكاس لأسباب أخرى. وكان انفصالٌ شرق باكستان عام 1971 لتشكيلٍ دوا 
جديدة ذات سيادة» بنغلاديش» هو الاستثناء الذي نبت القاعدة. حيث إِنَّ مجموعةً من الوك - 
المسافة الجغرافية. والتكافؤ التقريبي في السكّان. واستغلال الغرب المكشوف للشرق. والاهتمام 
المباشر من الهند بإضعاف قوة مُنافسة - قد جعلت إنشاءَ بنغلاديش تأكيداً لاتجاه محسوم. في 
العالم العربي» كانت الوحدة الوجيزة بين مصر وسورية (1961-1958). الناجمة عن المدّ القومي 
العربي المتصاعد. إضافةً إلى المخاوف من استيلاء الشيوعيين على دمشق. بمثابة المسعى العربي 
الأخير لتحقيق اندماج تام بين دولتيُْن مستقلتين. 

ومع ذلك. فإنَ القومية في حدٌّ ذاتها ليست أيديولوجيا سياسية ولا برنامجاً شاملاً للمبادئ 
الاجتماعية - الاقتصادية. إنها تعمل فقط على تحديد هوية جغرافية ذات خصائصٌ ثقافية ووطنية 
معيّنة. وبعبارة أخرىء قد تتبنى القوميةٌ رزمة متنوعة من المسريات الأيديولوجية. وتجتذبٌ حو 
واسعة من الطبقات الاجتماعية. دخلت القومية» في العالم الإسلامي. المجالَ السياسي بالتزامُن 
مع الديمقراطية الليبرالية» والاشتراكية» والإسلاموية» والعلمانية» والفاشية. فبالنسبة إلى أتاتورك» 
أول رئيس للجمهورية التركية» كانت الشعبوية» والقومية» والعلمانية» والدولتية» المستمدة مباشرة 
قز المدادن الأوزوبية: 'تكرن وعدة عضوية يععيد عملها على الحفاظ السيهي علق الأخراء 
المكونة لها. وبذلك ألغى السلطنة العثمانية والخلافة في 1922 و1924 على التوالي. وأعلن تركيا 
جمهورية» وأحلّ القوانين الأوروبية العلمانية محل الشريعة بالكامل» وابتخدم الدولة لتشجيع نمو 
الصناعات الوطنية. وعلاوةً على ذلك. فقد حُظرت الطرائق الصوفية» وأغلقت المدارس الدينية» 
وَوسحَت:النساواة بين الرجل والمرأة لتشمل الأحوال الشخصية والحقوق العامة. مُنحّت جميع 
الأقليات. اليهودية والأرمنية واليونانية» الحقوقٌ نفسّها التي يتمتّع بها المسلمون الأتراك. وهكذا 
جرى جَرْفٌ النظام الملّي (<مءزة/(5 :8/1116) الذي قُدّم تحت أسماء مختلفة منذ الأيام الأولى 
للإسلام!6". 

وما عدا السعودية وأفغانستان. كانت تركيا الدولة الإسلامية الوحيدة التي لم تخضع للحُكم 
الاستعماري المباشر أو أنها عانت عواقب الاحتلال الأجنبي المطوّل . وفي وقت دخلت فيه كلّ من 
الجزيرة العربية وأفغانستان القرنَ العشرين مع هياكلهما القبّليق والاقتصادات البدائية» والثقافات 


(16) .56 - 38 .مم ,(1981 مللتحظ .[ .ظ بمعلاع.آ) مذ[ جز اترعسبمماعدت(ا اأمعزنثاوط انه تمماكا عكلقعمه1 مفقصصتظ 
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السياسية التقليدية» فقد وَرِئْت تركيا تركة الإصلاحات العثمانية المتكررة» والتوسّع الرأسمالي 
الأوروبي» والجهود المستمرة لبناء دولة حديثة. وبحلول عام 1920 كانت الدولة الإسلامية الوحيدة 
ذات البيروقراطية المدرّبة تدريباً جيداًء والجيش القوي المبنيٌّ وفق الخطوط الأوروبية» والنخبة 
المثقّفة غربيّ المحرّرة من قيود الرعاية أو نظام الامتلاكية العقارية. وبين عامي 1914 و1927 
كان تجّار تركيا اليونان والأرمن» والمصرفيون. والمزارعونء ورجال الأعمال؛ إضافةً إلى ملايين 
التجار الصغار والحرفيين والفلاحين «قد هلكوا أو غادروا أو طُردواء وهو رقم ربما اشتمل على 
0 بالمئة من برجوازية ما قبل الحرب172". مهّدت هذه الاضطراباث الطريقٌ لهيمنة الدولة تحت 
قيادة موظفيها المحليين وضباط الجيش. وهكذاء فقد قضى نظام الرعاية الذي كان يهيمن على 
معظم البلدان الإسلامية الأخرى في مهده. وضعت الدولةٌ نفسّها في نقاط مركزية في المجتمع 
وسيطرت على سياساته. وعلى الرغم من أن الاقتصاد التركي في عشرينيات القرن العشرين كان 
لا يزال زراعيّاً إلى حدٌ كبير (في عام 1927 كان هناك أكثر من 4 ملايين شخص بالغ يعملون في 
الزراعة» في حين أن 300,000 فقط يعملون في الصناعة الحديثة والتقليدية» وحوالى 257,000 في 
المؤسسات التجارية)؛ إلا أنّ الأرض في الأساس كانت مملوكة للمنتجين الصغار. وهذا يعني 
عدم وجود كبار ملك للأراضيء باستثناء جنوب شرق الأناضول. التي كانت ذات بنية قبّلية تتأف 
من أغلبية ُردية. وشهد قطاعٌ الأملاك والملكيات الصغيرة توسّعاً ثابتً؛ حيث ارتفع في عقد واحد 
(1960-1950) بنسبة 30 بالمئة. 


مده 


الجديد. فبقيادة الشيخ سعيد [بيران البالوي] الزعيم قبل للطريقة الصوفية النقشبندية» أَيَدَ تمرذ 
عام 1925 المطالب المتعارضة. بدءاً من الانفصالية الكردية إلى إعادة الخلافة. إلا أنَّ الحكومة 


صاغ «الإسلام التقليدي»» في المناطق القَبّلية وشبه الإقطاعية» موقمّه الأخير ضد النظام التركي 


نجحت في سحق الحركة في غضون شهرين”". وفي أعقاب هذه الإجراءات والسياسات الصارمة» 
أطلقت الحكومةٌ حملةً منسّقَةً ومتّسقة لجعل الإسلام عقيدةً شخصية» مجرةً من الأهمية القانونية 
والسياسية والاقتصادية. سيطرَ «حزبُ الشعب الجمهوري» وزعيمُه أتاتورك على جهاز الدولة برمّته. 
ومن ناحية أخرى نخدت خطوات لتوفير فرص أوسع للطبقة التجارية من السكّان الأصليين لتنويع 
أنشطتها بالتعاون مع رأس المال الأجنبي. جرى تحديدٌ الاكتفاء الذاتي والتنمية الاقتصادية والإنتاج 
الصناعي بعد الكساد الاقتصادي في عام 1929. باعتبارها المهمات الرئيسة للآلية البيروقراطية. ومن 


)17( . 69 .م ,(1987 بوكعع/ا :هلنامآ) عاذ[ جز دكهان هته عنواى كعلكزعكا ترداعدب 
 )18(‏ :صملعصتاصسطط) .لع 29 موبماساط ترم[ 4ه مايا1 ,ممكتووط .لط عمعله10 لمة ,69 - 67 .مم ,.قتط] علمعمه1” 
4 .م ,(1988 رووعوط معطام8 عط 1 
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3 ظهرت طبقةٌ وُسطى جديدة مؤْلَّةٌ من صناعيين ورجال أعمال وتجار إلى حيّز الوجود كصنيعة 
مقصودة من الدولة. عملت بيروقراطيةٌ حديثة» يدعمها الجيشٌ والحزب السياسي. على تشغيل 
اقتصاد رأسمالي للدولة. والذي أدّى في النهاية إلى ظهور نظام متعدد الأحزاب بعد عام 1945. 
وفي حين انضمت معظم البلدان الإسلامية إلى أسرة الدول المسغقلة ذات الحكومة التقليدية أو 
الحكومة الليبرالية التي يسيطر عليها أصحابُ الأراضي والأعيان. فإن التجربة التركية كانت سابقةً 
ولا مثيل لها 

هكذاء مع اقتراب نهاية الحرب العالمية الثانية» كانت تركيا تشهد التطور السريمٌ والتوسّعّ في 
القطاع الخاص. وعبّر ممثلو القطاع الخاص عن عدم الرضى عن حكومة يسيطر عليها بيروقراطيون 
صارمون وعناصرٌ عسكرية انضباطية. لقد أشاروا إلى أن الأساليب الأبوية والممارسات المرهقة 
لا تتوافق مع المساعي التجارية والمشروعات الصناعية. خضعت الدولةٌ ككل لانتقادات 1 
لتدخلهاء وسيطرتها على الأنشطة الاقتصادية» التي تُعتبر من صلاحيات المشاريع الخاصة. تبعاً 
لذلك. تأسس «الحزب الديمقراطي» في عام 1946 ليقدّم التعبيرَ السياسي عن مطالب مجموعات 
المصالح الجديدة هذه. جلبت الانتخاباثٌ البرلمانية لعام 1950 الحزب الجديدَ إلى السلطة, مُنهياً 
الحكمٌ الحصري لحزب الشعب الجمهوري. قَبِلَ حزبٌ الشعب الجمهوري بهزيمته. وتنازل سلميّاً 
عن السلطة. فأتاح هذا للحزب الديمقراطي أن يشكّل حكومّته الخاصة. استمرت هذه التجربةٌ 
الديمقراطية التعددية لمدة تقرب من عشر سنوات. لحين حدوث انقلاب. ثم إرساء نظام عسكري. 
بمباركة الحزب الجمهوري. 

كان مؤسّسو الحزب الديمقراطي أربع شخصيات بارزة في عالم التجارة والصناعة وملاك 
الأراضي: عدنان مندريسء وجلال بايارء ورفيق كورالتان. وفؤاد كوبريلي. وإضافةً إلى تشجيع 
المشاريع الخاصة, فقد كان لديهم اهتمامٌ شديد بجذب رؤوس الأموال الأجنبية» ولا سيّما الأمريكية» 
وعارضوا تنفيدٌ الإصلاح الزراعي الذي قذمته الحكومة”". تزامنت هذه المطالبٌ مع بداية الحرب 
الباردة الأمريكية السوفياتية» وتحوّل في السياسة التركية الرسمية تجاه الولايات المتحدة. وباختياره 
الاصطفاف مع الغربء امتثل 2 الشعب الجمهوريء بقيادة خليفة أتاتورك عصمت إينونوى 
لرغبات مواطنيه البرجوازيين في رفع القيود المفروضة على الأحزاب السياسية. خضع الجيش 
التركيء بذْءاً من عام 1947 فصاعداء وهو تاريخ أول مساعدات اقتصادية من الولايات المتحدة» 
لعملية إعادة توجيه ملحوظة في تدريبه وتنظيمه وعقيدته» وذلك بفضل إشراف خبراء أمريكيين. 


(19) .6 .م ,(1974 ,ركهم تلصف كخدصمتائلظ :كتمدط) عكدومنمة' [ ددم عأسوس 11 نط ,بالانام هآآ عناءظ8 ممسسفكز 
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ومع ذلك . فقد واصل الجيش العمل بصفته الحامي والوصي على تراث أتاتورك. ففي ثلاث 
مناسبات متتالية (1960: 1971, 1980) تدخّل عمداً وبالقوة في العملية السياسية» وتولى السيطرة 
الفعلية على الدولة. جرى إطلاقٌ كلَّ انقلاب على خلفية أزمة اقتصادية حادة» أو موجة من العنف 
المتصاعد, مما هدد إمكانية بقاء الدولة. بعك أن جز القرّات المسلحة و ا دستور 
جديد. وسنٌّ قوانين جديدة» وحَظر بعض الأحزاب السياسية» فإنها كانت تسلَّم مقاليدَ الحكم مرةً 
أخرى إلى حكومة منتخبة ديمقراطياً. وبالتالي فإنَ إحياء الإسلام في تركيا كان دائماً فريداً من نوعه. 
في أسبابه ونتائجه النهائية. ولم يظهر على الساحة أي من سيد قطب أو مودودي تركي. 

اجتمعت مجموعةٌ من العوامل» التي أشير إليها في سياق مناقشة ظهور تركيا الحديئة» وتفاعلت 
لخلق قاعدة صلبة قادرة على تأكيد السلطة العليا للدولة. منعت هذه المعادلةٌ» المكوّنة من عناصر 
لوطه إتعالية الارعماة إلى وضع جاع دن تطور لمم وق فذوء للك روزت تلالة زات 
من حيث آثارُها على المدى الطويل: الاحتراف العسكريء والعقلانية البيروقراطية» والقومية 
النضالية. كان كل منها خاضعاً لحزب سياسي حديث. ومُشبّع بروح سلطة الدولة؛ ومتمسّك 
بأساس السيادة المطلقة للأمة . شكّل نضجُهم التدريجي قنوات مترابطة بحيث يمكن للعلمانية أن 
تنقل رسالتها بحرية إلى المجتمع ككل. 

في بداية الأمرء كانت هذه الثورةٌ السياسية والقانونية والإدارية والثقافية المقتصرةٌ على النخب 
والمؤسسات المدينية» مفروضةً من أعلى. ومن هنا فقد كشفت بدايةٌ الكساد الاقتصادي الشامل 
في عام 1929 إلى جانب الشّخط الديني والاجتماعي» عن الحاجة إلى سياسات أكثر شمولا. وقد 
أَدّت الدولتية» التي اعتّبرت الحلّ الوحيد الممكنء إلى توسيع نطاق هذه الثورة من خلال تأكيد 
الضرورة الملحة للاكتفاء الذاتي الاقتصادي. وعند حدوث ذلك أذَّى تدخلٌ الدولة إلى ظهور طبقة 
مث بنط تلفق عاوو علق ذلك ققد شبد الريت المتخلّف والمتضرر حتى ذلك الحينء اختراقاً 
مستمراً من الأنشطة المدينّة المصمّمة لدمجه في الثقافة والسوق الوطنيتين. وبحلول وقت وفاة 
أتاتورك عام 1938 كانت تركيا قد مرّت بأحد أكثر التحولات أهميةٌ في تاريخها. 

اصطدم الإصلاحيون العثمانيون. والأتراك الشباب. وأتاتورك. بمراحلٌ من الأزمات الحادة 
والاضطرابات الاجتماعية والانقلابات العسكرية والاشتباكات العنيفة. ومع ذلك. فقد تمكنت 
تركيا الحديثة حتى الآن من مواجهة العاصفة: أصبحت الديمقراطية البرلمانية والعلمانية والقومية 
خياراً دائمآ للنظام السياسي. 

أشار انتتصار الحزب الديمقراطى فى انتخابات 1950 إلى ظهور قوى السوق الحرة والمؤسسات 
التجارية. وعلى مدى ما يقرب 5 عار سنوات كان رجال الأعمال والمضاربون والمهنيون 
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والمطاعوة بره على اللمتصي التركي: أدَى صعود الطبقة الوسطى الجديدة إلى السلطة إلى 
تآكل الهيمنة والامتيازات المادية لثلاث مجموعات رئيسة: ضبّاط الجيش. والبيروقراطيون؛ وأعضاء 
الإنتلجنسيا. من ناحية أخرى. جنى الفلاحون. الذين يشكلون أغلبيةَ الناخبين» فوائد السياسات 
المصمّمة بحسب احتياجاتهم. ومع بناء الطرق وأنظمة الري؛ وتواقر التسهيلات الاثتمانية» وتشجيع 
المكننة, شهد القطاعٌ الزراعي نموًاً مطرداً في الإنتاجية. وظهرت بالشترورة تسضة خفيقة من الاحياء 
الإسلامي بالتزامن مع هذه الاستجابة الإيجابية للمصالح الريفية. أصبحت العلمانيةٌ التي ابتكرها 
في الأصل أتاتورك لضمان خضوع الدين المستمر لمؤسسات الدولة » تدل في السياق الجديد على 
مجرد فصل بسيط بين مجاليّْن مستقليْن من الحياة. وفي عالّم من اق ديه الكزي لاوالمسابيانت 
الانتخابية» كان من الححام أن تسبي التي فطلم عثيرة الول وبخاصة في ظل حزب يفتقر إلى 
أبديو لوجا تتسماسكة: وقد ظل مع ذلك شبح إعادة تأسيس نظام إسلامي جد حا د 
المنال. بالنظر إلى التغييرات الهيكلية التي لا رجعة فيها. 

أعقبت «الثورة الزراعيةً؛ في الخمسينيات» سياسةٌ التوسّع الصناعي في الستينيات» المدعومة 
مباشرة من الدولة. فإضافة إلى قطاعي الخدمات والإنشاءات» كانت الصناعةٌ في موقع استراتيجي 
لامتصاص المهاجرين من المناطق الريفية» أو العمالة الزائدة الناجمة عن النمو السكاني. أصبح 
الاقتصاد المتنوّعٌ» الذي يعززه التشجيع المستمر من الحكومات المتعاقبة» السمةً المميزة لطبقة 
وسطى نشطة. وبعبارة أخرى. فإنّ نموذجاً جديدا لبناء الدولة جرى فيه التعديل رن لل يتات 
السياسية والهياكل الاقتصادية والثقافة والتشكيلات الاجتماعية بشكل مُطَّرد قد منح العلمانية 
وسيلةً للتعامل مع الإسلام وفقاً لشروطها الخاصة. 

ربما يكمن مفتاح النجاح النّسْبِي للتجارب الوطنية التركية في نظام الأراضي الذي يهيمن عليه 
صغارٌ المنتجين المستقلين. استبعّد هذا تلقائيّاً ترسيخ الأرستقراطية الأرضية [المالكة الأرض]ء 
القوية بما يكفي لتحويل مؤسسات الدولة إلى مجرد امتداد لشبكة الرعاية. علاوة على ذلك. فإن 
توافرَ الأراضي المشتركة والمملوكة للدولة» وهو إرث وهب إلى الأناضول من المؤسسة العثمانية 
المركزية» جنّبها الحاجةً إلى إجراء إصلاحات جذرية للأراضي الزراعية. ونتيجةً لذلك. كان 
المزارعون الذين لا يملكون أرضاً والمستأجرون والعائلات والمهاجرون في وضع مثالي للحصول 
على قطع أراض خاصة بهم من خلال عملية الاستصلاح التدريجي. أصبح إصلاحٌ الأراضي إمّا 
صياغةً شكليّة للملكية أو قضيةً توزيع للحقول غير المزروعة المملوكة للدولة”©. وبالتالي» على 


 )20(‏ اعفلاميكظ' :تصمماعا لمحن اناعتيهة كناكءلا مضمقع1 لممل 1ط تمعممععلبت54 لصة صتصوط ععاعناممماح 
تإقالاآ) 2 .هط ,16 .1ن ,كعتللااى أكمتا هللأ زه أمتول أودمنمدععاما ««ارللعنزقاء دنآ عطممعامهعون عه عع وعتالا 
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عكس معظم البلدان الإسلامية» بما في ذلك إندونيسيا وباكستان وإيران ومصر والمغربء كان 
هناك غيابٌ ملحوظ لعدم ملكية الأراضي على نطاق واسع. وفضلاً عن ذلكء فقد أَقْلَتَ نشاط 
التغيير التدريجي من الجوانب السلبية للرعاية والسياسات التقليدية» وأنشأ اتجاهاً لا رجعة فيه من 
التطوّرات و الأحداث. 

في أواخر السبعينيات» دخل النموٌ الصناعي والتوسَّمٌ الاقتصادي المدعومان, باعتماد سياسة 
الاستعاضة عن الواردات» والمعونة الأجنبية» والتحويلات المالية للعمال الأتراك الأجانب 
الضيوف في ألمانيا الغربية» في فترة أزمة تزامنت مع الركود العالمي وارتفاع أسعار النفط. انخرطت 
الجماعاث السياسية المتطرفة» سواء من اليمين أو اليسار» أكثر فأكثر في أعمال العنف أو الصراع 
المسلح. بدا أن تصاعد العنف. الموجّه ضد الدولة» والذي يشمل الطلابَ والعمال والأقليات. 
يُنذر بانهيار النظام السياسي ككل. تنافس الفاشيون والماركسيون والإسلاميون المتطرفون بعضهم 
مع بعض في مهاجمة الديمقراطية والسياسة الليبرالية ونماذج التنمية الغربية. حتى الإرث الذي لا 
تيلف سزييه لأتاتورلة كان لول دهرة موضع شك علني. وأخيرا تدخ الجيشٌ في أيلول اسبتمبر 
0 لاستعادة النظام. وبدء بونامج للإصلاحات السياسية والأهدت وفبض على زعماء جميع 
الأحوات السيانية والقانات» وأحيارا إلى اليجاكنة رأدنا بجرائم شْنَّىء ومنعوا من الحياة 
العامة ال ا و 0 
كيه أخرى تمك الجمهؤزية التو رامل والعلمانية و«قومية أتاتورك». 

لطالما حافظت الراديكاليةٌ اليمينية التركية» سواء أكانت فاشية أم إسلامية» على موقف متأرجح 
تجاه مبادئ أتاتورك الأساسية. كان «حزب الإنقاذ (سلامت) الوطني» (الذي أعيدت تسميته احزب 
الرفاه؛ بعد عام 1983) المنظمةً الإسلامية المهمة الوحيدة التي لديها برنامج متماسك نسبيّاً. وفي 
حين أن الحزب رفض العلمانية كنظام أجنبيء إلا أنّ القومية والشعبوية والدولتية قد أدرجت ضمناً 
أو صراحة في أيديولوجيته العامة. شجب زعيمٌّهء نجم الدين أربكان. مراراًء اعتماد بلاده على 
العالم المتقدم في المجالات التكنولوجية والعلمية. وكوتّه عالماء تلقّى تعليمه في إسطتبول وألمانيا 
الغربية» فقد شدد على «الإبداع» بدلاً من «التقليد». قدّمت رؤيئه مجتمعاً صناعبّاً يتنافس على قدم 
المساواة مع كلّ من الشرق والغرب. وفي وقت كانت فيه قومية أتاتورك قد استبدلت الإسلام بماض 
قديم وأسطوري إلى حد كبيره فإِنَ حملة أربكان الوطنية كانت ممتلئة بالتاريخ المجيد للإسلام 
والإمبراطورية العثمانية''”. ألهمت اليابان» وهي نموذج التقدم المادي وكذلك الأصالة الروحية» 


210( 4 - 98 برع رعذ[ مز اترعوواءنء(ا لأمعلاألوط لقره «رهاكا علقرمه]' 
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دعوتّه إلى دولة إسلامية قوية. وهكذا جرى عرض المفردات السياسية للإسلام التركي كأقصر الطّرق 
وأكثرها ملاءمة للتنمية الصناعية. يلخّص افتتانٌ أربكان بالتكنولوجيا والفعالية العلمية منهجاً عصرياً 
حريصاً على ترسيخ مسار مستقلٌ ومنفصل للوصول إلى الحضارة العالمية. ومع ذلك» فمن حيث 
الدعم الانتخابي؛ فقد عانى هذا النوع من الأيديولوجيا تدهوراً تدريجياء ولا سيّما بعد انتخابات 
عام 1987 وصعود «حزب الوطن الأم) الجديد الذي يقوده رئيس الوزراء آنذاك. تورغوت أوزال. 
الذي بدا عازماً على اجتذاب التصويت الديني بعيداً عن الدوائر المتطرفة!*. وعلى الرغم من أن 
قادته كانوا أعضاء سابقين في حزب أربكان. إلا أن «حزب العدالة والتنمية»؛ الحاكم حاليا الذي 
فاز في مناسبتين انتخابيتين برلمانيتين متتاليتين في عامي 2002 و2007؛ قد تخلى الآن عن معظم 
المفاهيم المتعلقة ببناء دولة إسلامية وتعهّد بالتمسك بالعلمانية. 

أصبحت العلمانية» بوجه عام في تركياء جزءاً لا يتجزأ من الثقافة الوطنية الحديثة. إنه تحدّ لا 
يمكن للراديكالية الإسلامية أن تستجيب له إلا من خلال إبراز خطابها العلمي. وبالتالي يوفّر مصيرٌ 
الإسلام في السياق التركي نقطة مثالية لتقييم الوضع في البلدان الإسلامية الأخرى. 


(22) - 180 .نزح نويماعالا تمق اه نم11 ,لامكلكة 0[ لصة ,(1977) 16 ,15 ,12 .كمط ,26 .أولا رسخن - زلر 
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الفصل الرابع 


تجاوز الاسلام 


بين عامي 1856 و1950. أضفى العلماء والمسؤولون المسلمون على الطبيعة المتأصلة للإسلام 
جميعٌ الملصقات الحديثة للعقلانية والعلم والوطنية والديمقراطية والاشتراكية. وهكذا جرى إثراء 
الإسلام وبات ملتبساً في آن واحد. منح إثراؤه الأملّ في الحصول على فرصة جديدة للحياة؛ في 
حين أتاح التباسه فرصة للابتعاد عن قيود النقاوة النصية» والمجازفة نحو منطقة جديدة من الحدود 
النظرية المفتوحة. 

مثّلت محنة المجتمع المسلمء ثقافيّاً وماديّاء بالنسبة إلى جمال الدين الأفغاني ومحمد عبده 
وحسن البنّاء مفارقةً إشكاليّة يجب تفسيرها وتصحيحُها. من هنا كانت مهمةٌ الإصلاح تتمثّل بشَحْذ 
وعْي المسلمين بالخصائص الدينامية لإيمانهم. وقدرته على وَقْفِ حالة التراجع المؤقتة. ومن 
أجل تحقيق هذه الغاية» جرت محاربةٌ المعتقدات الجَبرية والممارسات التقليدية بسبب انتهاكها 
الصارخ للإسلام الحقيقي والفكر العقلاني. كان الإصلاح يهدف. بعبارة أخرى. إلى جَسْر الفجوة 
بين التفوّق الأوروبي والثقافة الإسلامية» لكي يُدْمَجٍ كلاهُما في وَحْدَة واحدة من الحضارة. 

أولاً: النظام الجديد 


على النقيض من ذلك. كان على الراديكالية الإسلامية» التي نشطت في ظروف مختلفة» أن 
تتعامل مع معضلة جديدة: الكسوف الكُلّي للإسلام. الذي أحدثته البدع الفظة للدو ل القوفية 
العلمانية. وأصبحت مسأل إنقاذ المسلمين من الركود والتحجّر. بالتالي» لا وزن لها. عُدَّت إعادة 
تأسيس الإسلام. باعتباره حجر الأساس للأمة وهويتها الجليّة» المهمة الأكثر إلحاحاً لجيلٍ جديد 
من المؤمنين. تحوّل الإسلام. من الآن فصاعدأء من كونه ثقافة أو مدونة أخلاقيات أو سلاحَ دفاع» 
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إلى أيديولوجيا شمولية. وعلاوة على ذلك. فإِنْ ظروف وقواعد هذا الاشتباك غير المسبوق قد 
ألغت المسافةً بين الماضي والحاضر مُحَفْضَّة الأول إلى خادم مُخلص للأخير. 

تكتسبُ حركات التغيير الراديكالية نموّها الكامل في المجتمعات التي أصبحت واعيةً بتخلفها 
وبقضؤر: التئمية فيها في عالم سريع التغير. غالباً ما يبرز هذا الوعيٌ من خلال التّوق والحنين 
إلى أمجاد الماضي والإنجازات السابقة. إن إعادة تنشيط الماضي. أو اكتشافه الجديد. محكومةٌ 
برقرة متسفيلنة» وات التحاضدري لذلك فإنّ محاولة التغلّبٍ على سَلْبيّة الحاضر هي العامل الحاسم 
في الرحلة نحو الماضي. يُسبَخْدَمِ العصرٌ الذهبي التاريخي كنقطة انطلاق لتحقيق قفزة في عالم 
جديدء في وقت يمارس فيه الحاضرٌ تأثيرة المهيمن في إلقاء الضوء على الماضي والمستقبل. 

وفي ضوء ذلك. فإِنَ الراديكالية الإسلامية هي رد فعلٍ محضء حديث أو معاصرء لظهور 
القومية الثورية والمعايير العلمانية في مؤسسات الدولة. وفي حين أن الإحيائية الإسلامية كانت 
مسترشدة بالمُثْل المعيارية للألفية!” الدينية» وكانت الإصلاحيةٌ تسعى إلى دمج العناصر الأصلية 
والأوروبية» فإن الأيديولوجيا الراديكالية تمثّل استجابة مباشرة للهور دول قومية مستقلة. وفضلاً 
عن ذلك. فإنّ التشدّدَ والحصرية والتأسلَ الاسترجاعي للراديكالية الإسلامية يمل توليفةٌ خلاقة بين 
الإحيائية والإصلاحية. إنها بهذا المعنى إلغاءٌ عنيفٌ لخط طويل من التطورء ومحاولةٌ أخيرة لإنقاذ 
الحصين النباني الإمياهم: ّْ 

كانت الراديكالية الإسلامية» قبل عام 1970 تياراً فكريّاً أكثر من كونها حركةً سياسية. لقد طحت 
بعض مبادئها النظرية» مثل الحاكمية الحصرية لله وخصائص الجهاد. لأول مرة في الهند البريطانية 
كرد فعل على الأيديولوجيات العلمانية والقومية. ويُعتبر أن عدداً من المحاضرات والمنشورات 
التي نشرها المودودي في فترة ما بين الحربين قد فتحت آفاقاً جديدة عموماء م معلئة ولادة نظرية 
إسلامية جديدة. ومع ذلك. فإن كتابات المودوديء المتقطعة وغير المتطلية كانت تمثّلل مجرد 
نموذج أَوَّليٌ غير محدد للراديكالية. 

وفي مصرء بعد انهيار جماعة الإخوان المسلمين وتطبيق برنامج ناصر الثوري» صيغت 
الراديكالية الإسلامية كمذهب شامل وحصري. وكان لسيد قطب (1966-1906). أحد الإخوان 
المسلمين. الفضل بحقٌّ في التعبير الرسمي عن هذه الأيديولوجيا الخاصة. على الرغم من اعتماده 
الواضح على المودودي في بناء نظرة عالمية متّسقة ومُتماسكة. 

على مدى عقدين تقريبا اقتصرت الصيغةٌ القُطبية على مصر الناصرية وسورية البعثية» في 


() أي: الاتجاهات التي تعتقد بالخلاص والمخلص قبل الآخرة. وقد تقدَّم إيضاح معناها في أكثر من موضع (المترجم). 
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حين طوّر محمد باقر الصدر (ت 1980) في العراق صِيعَتّه الخاصة من الراديكالية الشيعية. وهكذا 
نشأت الراديكاليةٌ الإسلامية من الظروف الخاصة لبعض البلدان العربية. أما بالنسبة إلى إيران» فإنَّ 
مؤسستها الدينية كانت لا تزال تشارك في نقاشات غير حاسمة حول الدور المناسب للإسلام تحت 
قيادة الملك المغامر والحدائي”". حتى آية الله الخميني, الذي نفاه الشاه عام 1964., لم يكن قد 
وصّلَ بعد إلى استنتاجات محدّدة في ما يتعلق بواجباته السياسية في غيبة الإمام الغائب. لقد كان 
يعتبر الشروع في الجهاد. على سبيل المثال. حقَّاً حصرياً للمهدي المنتظر©. 

كانت مصر وسورية. وإلى حد أقل العراق. أرضاً خصبة للراديكالية الإسلامية. كيف حدث 
ذلك؟ ما هي الظروف التي تحدّد مثلّ هذه الاستجابة على وجه الخصوص؟ باختصارء كانت هذه 
هي الدول الإسلامية الوحيدة التي شهدت مجموعة من التغييرات الثورية المتداخلة, قلت 
هذه التغييراثُ إصلاحات الأراضيء والتصنيع» وتأكيدَ أولوية القومية» واعتمادَ الاشتراكية كضرورة 
حتمية» وفَرُض سيطرة الدولة على المؤسسات الدينية» سواء أكانت محاكمٌء أو مساجد. أو 
مؤسسات خيريةً (الأوقاف). 

وضعت هذه التدابيرُ والسياساث؛ التي نفدّها ضبَّاطُ الجيش والتكنوقراطيون والمثقفون. 
حداً لنظام الرعاية التقليديء وجَرَقَت الأساسيّ الاجتماعي - الاقتصادي لشريحة كاملة من مالكي 
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الأراضي وحلفائهم. أصبح الإسلام نفسه مندمجاً في القومية» ومن نّم فَقَدَ عالميّته باستثناء أبعاده 
الروحية كعقيدة دينية. وعلى الرغم من أن العلمانية لم تكن بمثابة عقيدة علنية» إلا أن مركزية 
القوفية ون أخفيك الدينَ لخدمة أغراض علمانية. ومن هنا خرج نظام جديدٌ إلى حيّر الوجود. 
اكتسبت فيه الدولةٌ أهمية قصوىء بقيادة زعيم كاريزمي وتوجيه من حزب واحد. 

مل الإصلاح الزراعيء بقدر ما عمل على تصفية نظام «الزبون-الراعي» أهم تغيير هيكلي: 
حيث حول الفلاحين» والمحاصصينء والمستأجرين. من زبن إلى مواطنين. وأصبح رفاههم 
مسؤوليةَ مباشرة للدولة. وعلاوة على ذلك. فقد عملت التعاونيات الزراعية» والمجالس المحلية» 
والتسهيلات الاثتمانية» والعيادات؛ والطرق. وإدخال الجرارات والمحاصيل الجديدة» على 
توسيع آفاق سُكَّان الريف ووضعهم ضمن الجوانب متعددة الأوجه للسّوق الوطنية. حدث توافد 
المهاجرين الريفيين نحو المدن في سياق مُتَقَلَّب للغاية» حيث تجاوز الوافدون الجدد بالفعل 
حاجز الأعراف والتقالين لقد تسارعت وتيرة تأكن هذه العادات القلديفة واستاليب الححياة والتوقنات 


(1) كنامنعناعظ عطا لصة 10لو 2 -لهة لهزعملطة عا كه سمنتده2 عطاؤه سمتتدعع لتخصوعع1ا م) ,بوماطتصة.] .5 .1 سمق 
-115 .مم ,(1964) 20 .ه< ,تعنتتصدات] هتل ناد <رده تا ن ناكم ] 
(2) روح الله الموسوي الخمينيء تحرير الوسيلة. الجزء الأول (النجف: مطبعة الآداب. 1964): ص 482. 
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السياسية بسبب تسارع خطوات المؤسسات الاقتصادية والثقافية والوطنية في المراكز المدينية. 

وفي ما يتعلق ببلداننا الثلاثة» فقد كانت الخمسينيات والستينيات من القرن الماضي عبارة 
عن عفُود من البناء والتضحية والوعد بمستقبل أفضل. برز الرجلٌ العادي إلى الصدارة لأول مرق 
بتشجبع من دولة رفاه خيّرة. وعلى الرغم من فَشل كلّ من الإصلاحات الزراعية والتصنيع في 
استيعاب فائض العمالة الريفية أو تلبية متطلبات الاستهلاك لسكان ينمون بسرعة. فقد بدا أن 
الدولة» على الأقل في ذلك الحينء قد ألغت إمكانية استخدام القضايا الاجتماعية والاقتصادية 
ضدها. وبالنسبة إلى الراديكالية الإسلامية» وفى مواجهة هذه الظروف. فقد تجسدت المشكلة 
الجديدة في القوة الساحقة للدولة واحتكارها الفيجة علق العملية السياسية والاقتصادية. وبيئما 
تمنّع الإسلاميون تحت «الأنظمة القديمة» بهامش واسع من المناورة» قامت بتوفيره من غير 
عمد أنظمة الحكم التقليدية» فقد كان يبدو أن النظام الجديد قد أغلق جميع الثغرات تقريباً. 
فقد كان يمكن للراديكاليين تحدّي ملاك الأراضي ذوي العقلية الضيّقة والمضاربين قصيري 
النظر والسياسيين الفاسدين. بسهولة» وباسم رؤية أخلاقية» زاعمين أنهم ينسجمون في ذلك مع 
الجماهير المضطهدة. أزال ضبّاطُ الجيش ونشطاءٌ الحزب ذلك التحدي فجأةً وقدّموا برنامجهم 
النظري والعملي الخاص بهم. علاوة على ذلك كانت لغةٌ الإصلاح الإسلامي زائدةً عن الحاجة 
ويمكن الاستغناء عنها إلى حدٌ كبيره حيث اختارت هذه الدول الثورية جميع العناصر الإيجابية 
لتلك اللغة. فإضافةً إلى إصلاح الأراضي والتأميم وتدابير الرفاه» أَدْرَجّت القومية العربية» بغضٌ 
النظر عن أطيافها وأنواعهاء تاريخ الإسلام وأبطاله في قاموس مفرداتها وحدّثت شرائعه. وتحدث 
ميشيل عفلق, مؤْسَّسُ حزب البعث. عن النبيّ محمّد كرائد للعروبة والوحدة العربية. وغالباً ما 
جرت مقارنةٌ الرئيس المصري عبد الناصر في شخصيته ومآثره بصلاح الدين» صاحب العبقرية 
العسكرية الإسلامية التي وحّدت مصر وسورية وحقّقت عدداً لا يُحصى من الانتصارات ضدّ 
الدول الصليبية. وفي جميع الأحوال؛ لم تكن أيه استجابة أو رد فعل. قابلةً للتطبيق في إطار 
الحدود النظرية التي وضعها البنَا أو السباعي. 

كمنت مهمةٌ سيد قطب في جُهد متصاعد جريء للوقوف خارج تراث الإصلاحية الإسلامية. 
لقد أدرك أنه لا يمكن لأيّ فكر إسلامي مُنفصل أن يرسّم مساحة خاصة به من دون الدخول في 
مواجهة مباشرة مع الاشتراكية والقومية واحتكار السلطة السياسية. علاوة على ذلك» فقد كانت هناك 
نسخةٌ جديدةٌ من الماركسية» وهي أيديولوجيا أكثر تماسكاء تتقدم تدريجياً في الدول الجديدة. في 


الواقع» يمكن اعتبارٌ الماركسية نفسها السَّلَّفَ المباشر للراديكالية الإسلامية. 
فى بداية الأمرء كان للماركسيةء فى شقيها السوفياتى والصينىء اليد العليا فى المعركة 
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الأيديولوجية. وفي حين أن الأحزاب الشيوعية الموالية للسوفيات كانت راغبة في التعاون مع 
الدول «الديمقراطية الوطنية» الجديدة مثل مصر وسورية والعراق والجزائر. حيث اعتّبرت أنها 
تقوم برسم «الطريق غير الرأسمالي» للاشتراكية» فقد كانت الشيوعية الصينية» أو الماوية» تؤمن 
بتكثيف الصراع تحت القيادة السياسية لطليعة الجماهير» «الحزب الشيوعي». ففي المجتمعات 
التي لا تزال تهيمن عليها الاقتصاداث الزراعية بدا الفلاحء بدلا من العامل» حاملَ لواء المدّ 
الثوري الجديد. لاقت اللغة الماوية» التى كانت تسوّي في الوقت نفسه بين «الإمبريالية الغربية» 
و«الهيمنة» السوفياتية» تجاوباً جيداً لدى أعداد متزايدة 5007 والطللاب والثوريين في العالم 
الثالث. أدّى هذا في النهاية إلى ظهور أحزاب ماركسية جديدة. فضلاً عن انشقاقات في داخل 
الأحزاب الشيوعية المختلفة. إِنَّ أمثلة حرب التحرير الفيتنامية ضد الفرنسيين والهيمنة الأمريكية 
في وقت لاحق. والثورة الكوبية» والتجربة التيتوية للشيوعية المستقلة في يوغسلافياء خلّفت وراءها 
أثرها وتأثيرها لدى القادة الآسيويين والأفارقة والإنتلجنسيا المثقفة غربئاً. 

وصل النظام العسكري الجديد بقيادة عبد الكريم قاسم في (1963-1958) إلى السلطة في 
العراق في تحالف وثيق مع الحزب الشيوعي. وعلى الرغم من أنّ هذا التحالف لم يَدُم طويلاً؛ 
إلا أنه قد استمر لفترة طويلة بما يكفي للسماح بظهور هيمنة شيوعية واضحة في النقابات العمّالية 
والجمعيات المهنية والمنظّمات الطلابية. من ناحية أخرى. كان الحزب الشيوعى الإندونيسى 
في إندونيسيا في أوائل ستينيات القرن الماضي خاضعاً لتأثير الماويّة. كان هذا نادت امات 
الرئيس سوكارنو. كأحد قادة حركة عدم الانحياز. ومع ذلك» فقد أعلنت مذبحةٌ مئات الآلاف 1 
الشيوعيين الإندونيسيين والمتعاطفين معهم من طرف الجيش والجماعات الإسلامية عام 1965 
نهاية مثل هذا التحالف المصلحي الهش. وعندما حلّ فيه الجنرال سوهارتو محل الرئيس سوكارنو 
عام 1967 لم يكن قد جرى تنفيذٌ أي إصلاح زراعي أو أيّة إعادة توزيع للأراضي'". اقتصرت 
اشتراكيةٌ سوكارنوه على خلاف نظيرتها العربية» على مُصادرة الممتلكات والشركات الهولندية» 
ينها ترقت المصالحٌ الرأسمالية والممتلكة للأراضي من دون تغيير تقريباً. كان لهذا الاختلاف 
في التوجّهات الاشتراكية تأثيرٌ مباشرٌ في ظهور الراديكالية الإسلامية في وقت مُبكر أو متأخّر. 
والأهم من ذلك» أن الجيش في إندونيسيا قد أصبح إلى حدّ كبير المؤيّد المباشر لنظام رعاية متعدد 
الأوجه. وهي الحقيقة التي تفسّر الردكلة الضحلة للإسلام حتى التسعينيات. 
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الاشتراكية. فبعد خيبة أمله من نتائج إصلاحات الأراضيء وخاصة فشلها في صَرْف الأولويات 
إلى التطويرات الصناعية» افتتح عبد الناصر برنامجاً شاملاً للتصنيع تحت إشراف الدولة. جرى 
تأميم البنوك الخاصة وشركات التأمين والمنشآت الصناعية أو السيطرة عليها. وكان لهذه التدابير 
الاقتصادية الراديكالية تأثِيرٌ مباشرٌ في التحالّفات السياسية للنظام. فقبل عام 1961. ألقي بالشيوعيين 
المصريين في السجن أو منعوا من الحياة السياسية. وبعد نشر الميثاق الوطني في عام 1962, 
أطلق سراح أعضاء الحزب الشيوعي الرسمي (حدتو) من السجن. ودُّعُوا جنبآ إلى جنب مع 
الماركسيين الآخرين؛ إلى الانضمام إلى مختلف مؤسسات الدولة والمنظّمات السياسية. إحدى 
هذه المنظمات كان «التنظيم الطليعي»», الذي أسّسه ناصر في أوائل الستينيات لتنشيط وتنسيق 
أنشطة الحزب الجديد, «الاتحاد الاشتراكي العربي». هكذا مُنح المفكّرون الماركسيون المصريون 
تسهيلات واسعةً لنشر وجهات نظرهم في وسائل الإعلام ومؤسسات الدولة والجامعات". علاوة 
على ذلك فإِنّ التصريحات السياسية والأيديولوجية لعبد الناصر ورفاقه كانت تميل بعد عام 
1 إلى إرساء التوجّه التحليلي في ميناء المفاهيم الماركسية. سواء أكانت طبيعة الإمبريالية 
أم الرأسمالية أم دورٌ الدولة في المجتمعات المتخلفة. وقد ظهر ذلك بوضوح في الطريقة التي 
تناول بها الميئاق الوطني. الذي ألمحث إليهء في أقسامه النظرية والتاريخية والسياسية والاجتماعية 
والاقتصادية موضوعات وقضايا مختلفة. 

وشهد حزبٌُ البعث في سورية بعد عام 1963 صراعاً داخلياً مطولاً انتهى بانتصار «اللجنة 
العسكرية» الراديكالية. كان صلاح جديد, الضابط العلوي, النجم الصاعد للجنة. وأصبح الرجلّ 
القوي في سورية بين عامي 1966 و1970. وخضعت سورية تحت إدارته لواحد من أكثر برامج 
إعادة البناء الاشتراكي اتساعاً. فبعد إطاحة القادة التقليديين للحزب, عفلق والبيطار. سعى جديد 
إلى منافسة ناصر كبطل لثورة شاملة في المجالات الاقتصادية والوطنية والثقافية. كان حزبُه حزباً 
جديدآء يهيمن عليه الأعضاء الذين كانت أصولهم في الغالب من الطبقة الريفية وأسفل الطبقة 
الوسطى. وفي حين آمنت القيادةٌ التقليدية «للبعث» بأن القوميّة يجب أن تأخذ الأولوية فوق 
الاشتراكية» دعا الاتجاه اليساري الذي سيطر على الجيش وتمتّع بتأييد واسع في القطاع المدني 
إلى تركيز جميع الجهود على التنمية الداخلية لسورية. وبالتالي فقد سيطر تكثيفٌ الصراع الطبقي. 
وبناء الاقتصاد الاشتراكيء المستَلّْهُم من النماذج الصينية والكوبية» على الأنشطة واللغة السياسية 
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للنظام. شجّعت الماركسيةٌ بشكل ضمْني أو صريح. حتى إن مجموعة من المفكّرين في داخل 
حزب البعث السوري دعوا صراحةً إلى اعتمادها وتعريبها. 

ومع ذلك فقد وجَّهت حربٌ عام 1967 مع إسرائيل ضربةً ساحقةً للجيش السوري. فأدّى هذا 
إلى سقوط صلاح جديد وفصيله عام 1970. قَلَبَ وصولٌ أنور السادات إلى السلطة في مصرء 
وحافظ الأسد في سورية الاتجاةً السابق» وأشار إلى العودة إلى ما يسمى «سياسة الباب المفتوح». 

برزت الراديكاليةٌ الإسلامية في أوائل الستيتيات في كلا البلدين كاستجابة مباشرة للسياسات 
الاشتراكية والتحوّل الواضح نحو أيديولوجيا شبه ماركسية. ومن ناحية رك أدَى النمدٌ الهائل 
والمتصاعد في نفوذ الحزب الشيوعي العراقي بين عامي 1958 و1961., إلى جانب «الإصلاحات 
الاشتراكية» للنظام العسكريء إلى ردود فعْلٍ مشابهة تقريباً من جانب الجماعات الإسلامية. في 
تلك السئوات بدأت منظمة «الدعوة» الشيعية في العمل كحزب سياسيء ونشر محمد باقر الصدرء 
زعيمُها الروحي. سلسلةً من الأعمال لنقض الاشتراكية والمادية الديالكتيكية والتاريخية. ويشير 
عنوانا كل من كتابيه المشهورين اقتصادنا وفلسفتنا إلى تصميمه على تقديم الإسلام كنظام اقتصادي 
للقي نريدة وأكتد.رفقيه انام للايربرلرتحيات المشتورد: + تك القرع الغراقي البعريية التيك 
في الاستيلاء على السلطة عام 1968. وبحلول ذلك الوقت جرى القضاءً على جميع منافسيهم 
الشيوعيين» والقوميين العرب. والناصريين» والجماعات السياسية الأخرى. أو إضعافها. استند 
حزب البعث العراقي على عكس نظيره السوريء إلى تحالّف من العائلات المدينية من الطبقة 
الوسظن بقيادة مجدوغة مخلية قوية . وغعلاؤة على ذلك» فقد كان الحرت الام أعضاء سكين 
ولا سيّما على المستوى المتوسطء في حين أن خصومه جنّدوا أتباعهم من صفوف الشيعة» الذين 
كانوا قبل الغزو الأمريكي للعراق عام 2003 هم المجتمعٌ المحروم. ويبلغ» وفقّ تقديرات متنازع 
عليهاء حوالى 60 بالمئة من السكان. 

وان الزابن عقده اكور سماك النولة في بتر وشؤري* والعراق: انيت نجي مام 2003 إل 
ظهور طبقة وَسُطى جديدة في داخل جهاز البيروقراطية . ومع ذلكء فقد استمرت الدولةٌ في ممارسة 
مكانة قيادية في المجتمعء وامتلاك الموارد الكافية لاستباق ظُّهورِ مؤسسات وسيطة حقيقية. تجلت 
نتيجة هذه العملية» التي جرت فيها المساواة بين القطاع الخاص والديمقراطية الزائفة للمصالح 
التجارية وملكية الأراضيء في غياب طبقة وسطى مستقلة. بَيْدَ أن انفصال المؤسسات السياسية 
عن 0 التقليدي؛ الما 3 الطبقة الجديدة. التي رعنّها حمايةٌ الدولة» والمجتمع 
ككل. وبالتالي فقد كانت المواجهاثٌ الاجتماعية والمعارضةٌ السياسية تحصل بين معسكريْن 
رتيسيّن: الدولة والشعب. 
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أما في الفئة الثانية من البلدان الإسلامية» التي تضم الجزائرٌ وتونس وليبياء فلم تقع السياساتث 
الاجتماعية والاقتصادية والإصلاح السياسي والتغييرات الثقافية في شرك مُشابه لتلك الفئة 
الأولى. ففي حين عالجت الإجراءاتث الثورية الأولى التي حدئت في مصر وسورية والعراق 
مشكلةً إصلاح الأراضيء فإن الجزائر المستقلة التي أُجْلي منها المستوطنون الفرنسيون الذين 
كانوا يملكون أراضيها الأكثر خصوبة لم تكن في حاجة ماسّة إلى ثورة زراعية. وعلى الرغم من 
الإعلان عن الإدارة الذاتية والاشتراكية كأهداف مزدوجة لنظام العكم التقدّمي في الجزائر, إلا 
أنه لم تجر أيه إصلاحات على نظام الأرافضي حتى عام 1971. حدث ذلك من طرف الرئيس 
الجديد. هواري بومدين (1965 -1978)» نتيجةٌ لصراع على السلطة شنّه الجيش لتقويض القاعدة 
السياسية لأوّل رئيس للجزائرء المستقل أحمد بن بلة» ولا سيّما اعتماده على الحزب القانوني 
الوحيد للدولة» جبهة التحرير الوطني. وضّع بومدين برنامجاً اقتصاديّاً واسمٌ النطاق. بتمويلٍ من 
عائدات النفط والغازء مع التركيز على التوجُّهات الإسلامية. وأنُفق حوالى ثلث ميزانية الدولة على 
التعليم» وتعزيز سياسة ثقافية جديدة للتعريب والأسلمة. علاوة على ذلكء فقد أعاد النظام إحياءً 
العووزت الاسلاصي الالنافتي: لاو كاديسنة رظلى متاعدة الأعراة: التسافيو لسري في 
تدزين العؤاة الدييية والتاريخية: هكداء تمكيت الشكومة العزائرية رد خلذل احتقار الاقتضاد 
والساحة الدينية؛ من احتواء المعارضة السياسية» الأمر الذي أَجْبر الراديكاليين الإسلاميين على 
التصرّف بطريقة مُبَعْثّرة وغير منظّمة. إلا أنَّ مشاكلها الاقتصادية المتصاعدة: التي ألقتْ عليها 
الضوء أعمالُ الشغب واسعة النطاق في الأعوام 1981 و1985 و1988؛ قد أقنعت القيادة الجزائرية 
في النهاية» تحت رئاسة الشاذلي بن جديد؛ بحذف جميع الإشارات إلى الاشتراكية من الدستور 
الجديد؛ وإلغاء حُكم الحزب الواحد, والسماح لأكثر من دستة من الأحزاب السياسية بالمشاركة 
في تجربة جديدة للديمقراطية الليبرالية. ولكن؛ كما سنرى» كانت الحربٌ الأهلية هي النتيجة غير 
المقصودة. ش 

ثركت التنميةٌ الاجتماعية والاقتصادية إلى حدٌّ كبيرء في تونس المجاورة» للقطاع الخاصء 
باستثناء تجربة قصيرة للتعاونيات الزراعية بين أعوام (1964--1969). وكما هو الحال في الجزائر» 
وإن كان ذلك على نطاق أضيقء فإنَّ الأراضي التي أُخْلِيت من المستعمرين الأوروبيين بعد 
الاستقلال قد استولى عليها التونسيون الذين ينتمون إلى نُخبة محلية جديدة» مرتبطة ارتباطاً وثيقاً 
بالحزب الحاكم؛ «الدستور الجديد». وفي حين سيطرت الشخصيةٌ الهائلة للرئيس 57 (1956- 
7) على العملية السياسية» فقد كان الاقتصاد متروكاً إلى حد كبير في أيدي القطاع الخاص. 
وحتى الإصلاحاث الزراعية لم تكن تعني ببساطة إلا إدارة العقارات التي كانت تمتلكّها في السابق 
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المؤسساث الدينية أو المستعمرون السابقون. ومن نَم فقد كانت ابتكاراثٌ الدولة التونسية. على 
الرغم من الخطاب الاشتراكي لزعيمها في الستينيات”!؛ إلى حدّ كبير سياسيةً وثقافية. 

كان حزبٌ الدستور الجديد التونسي نموذجاً نادراً في الوطن - فلديه برنامج واضحٌ. 
وتنظيم هَرَمِيء وقيادة شرعية في النضال من أجل الاستقلال. وبهذا المعنى» كانت تونس البلد 
العربي الوحيد الذي كان يحكمه حزبٌ مدعومٌ جماهيريّاء وليس حُكماً عائليّاً عسكريأء أو مجموعة 
من العائلات البارزة. ومن ثم فقد كان هيكلّها السياسي يحمل تشابهاً مذهلاً مع ما تطوّر في تركيا 
في الفترة المبكرة من النظام الجمهوري. ومع ذلك. على الرغم من أوجُه الشَّبه الواضحة بين 
العنقا ريق الفكرينئ لكناتورك ويورقنيةء ]له أن السدرك امود للاول تجاه الغلمائة الأوزوية كان 
يقابله فقط إصلاحاتٌ مُستنيرة من جانب الأخير. لم تصل ميول بورقيبة العلمانية» المتجسّدة في 
قانون الأحوال الشخصية الذي قدّمه عام 1956؛ إلى إلغاء الشريعة» ولكنه اختار قانوناً إسلاميّاً 
حديثاً. ومع ذلك؛ يبرز هذا القانون كواحد من أكثر التشريعات تقدّميّةَ في أي بلد إسلامي. بحَظره 
عه الأرجات والميرعن المماواة بين التجل والهزاة فى مسائل الطلاق ويعفن المي اش" 

كانت الراديكالية الإسلامية في تونسء في البداية؛ بمثابة رد فعلٍ ثقافي» عارّضٌ الأولويات 
والسياسات البارزةَ للنظام السياسي. لقد حصل انتقالٌ السلطة عام 1987 إلى جيلٍ جديد من القادة 
التونسيين» برئاسة الرئيس زين العابدين بن علي؛ نتيجة عملية لبرلة للعملية السياسية» ومن تم 
تقويض أداة المعارضة العنيفة. 000 

في ليبياء ألغي النظام الملكي على يد النظام العسكري الجديد عام 1969. وضّع هذا الإجراءٌ 
نهاية لعائلة بِنَتْ سلطتها السياسيةً على الرعاية العشائرية والتجارية» وبخاصة بعد الزيادة المطردة 
في عات النفط في الستينيات. أطلق قائد الثورة الليبية العقيد مُعمّر القذافي برنامجاً شاملاً 
للتحوّل الاجتماعي - الاقتصاديء وقدَّم أيديولوجيا جديدة» وهي النظرية العالمية الثالثة. أمَّم 
نظامه السياسي, القائم على اللجان المحليّة والديمقراطية المباشرة؛ جميعٌ المؤسسات الدينية 
تقريبا وأعلن أن نُسختّه الخاصّةً من الإسلام هي السلطة الصحيحة والشرعية الوحيدة. ومن خلال 
تطبيق قوانينَ إسلامية صارمة» وتدمير القواعد المادية والسياسية لمنافسيه؛ أمّن القذافيٌ نفسّه ضد 
المغازضين الماركشيين: والبميتيين: 

تتكوّن الفئةٌ الثالثة: من البلدان التي دُمج فيها نظام الرعاية في الهياكل الحديثة للدولة. وهذا 


)5( مللتوظ .خآ بصعلا .[) فسني توبمارع ه00 كل :تودزأواعوى زما تعصلعة0 .11 عوجمء0 له دمصدةط .م3 تدك 
.34 - 313 .مم ,(1969 


99 





هو الحال في إندونيسيا وباكستان» وبدرجة أقل بنغلاديش. نجحت الشراكةٌ بين العائلات المالكة 
للأراضي والمصالح التجارية والقوات المسلحة في البقاء حية؛ في مجموعة متنوعة من الأنظمة 
السياسية» بدءاً من الديكتاتورية العسكرية الصريحة» إلى الديمقراطية متعددة الأحزاب الليبرالية. 
ريحب نت ايان ل تتا إعافه توريع مان ري اريك الزيت قز وله الار ايض يكل 
حالها تقريباً. في ظلّ هذه الظروف. عرزت سياساتٌ التحديث والتصنيعء التي تمولها أو تُشرف 
عليها وكالات المعونة الأمريكية أو الشركات الدولية» ببساطة؛ السلطة المركزية للذولة من دون 
إحْداث تغيير نوعي في العلاقات الاجتماعية والاقتصادية. ‏ 

وتمثل السعودية والأردن والمغرب وسلطنة بروناي والإمارات العربية المتحدة والكويت 
وعمان والبحرينء ف رابعةة بخصائصها الخاصة. لا يزال نظام الرعاية في هذه الدول يعمل بكامل 
قواه وتشعٌباته: تتفاعل السياسةٌ والاقتصادٌ والثقافةٌ الوطنية كأدوات شرعية في أيدي عائلة حاكمة. 
وعلاوة على ذلك. فإنَ الوضع الاستراتيجي للعائلات المالكة. الذي 0 في النقاط المركزية 
لمجتمعاتهم. قد حدّد وتيرة عمل الجهاز السياسي بِرْمّته. في حين يظهر في الوقت نفسه أنه في 
متناول اليد وسهل الوصول بالنسبة إلى الشخص العادي. تُنتحل طرائق عملية اتخاذ القرار» التي 
تحدث من دون الرجوع إلى وكالات وسيطة؛ من طرف سُلطة البتلاط الملكي التشريعية والقضائية 
والتنفيذية. وحتى في المغرب حيث يُسمح للأحزاب السياسية بالمنافسة في الانتخابات البرلمانية 
العاية إن العماية كلها زنادجيا تخد للميظرة الكاماة للجلك التكبين الثاتى حي تى الآن. ويتمتّع 
الملك الحسن بشرعية 7ل لها في عيون رعاياه. بالرجوع إلى أصله الذي ينحدر من لَب 
النتبويء الذي يمثّل سلالةٌ ترأست مُقدّرات المغرب منذ القرن السابع عشرء إضافةً إلى امتلاكه 
السلطة الدينية العليا كأمير للمؤمنين. وبوصفه الراعي الرئيس لنظام سياسي متطور؛ فإنه يستحضر 
باستمرار المصالحّ الوطنية للمغرب. ويؤكد هويتّه الدينية الفذة. ويسعى إلى أداء دور قيادي في 
الشؤون العربية والإسلامية. وتضمن قاعدثه الاجتماعية؛ التي تضم الأعيانَ الريفية والمدينية 
المتداخلة» درجةً عالية من الاستقلال الذاتي؛ إلى جانب حرية جَعْلٍ المشاريع الكبرى امتيازاً 
ملكيّاً يُمنح للحَدَم المخلصين للتاج. أثار هذا النظامٌُ الوراثيٌ» الذي يسيطر فيه الملكُ وأكثر من 


م 8 هم 


ثمانية ألاف من اذك الأراضي الكبار على مؤسسات الدولة وشبكات الرعاية؛ أثارَ أعمّال الشَعب 


)6( ««رقة أ مكلو صا ««صنكنلهلناعء1 كه ملعو 1له:ظل» عط لسة معستطاظ ناخ عممتكلدك» ,وسمتسعط .[ز للمممط 
ل مصة ,557 - 519 .مح ,(1979 #عطاماء 0) 4 .هج ,21 .[منا تدمتكلاط مضه اماع30 نز كعتموناك عطللم موده 

,60 بلمقصطه[ ..آ عل02آ نصذة «رطوعلاأعصدظ صذ كممقواع8 ذكهان لصة ممقتكقتصعه دمدا0» ,طقلانلتطقطاة 

- 137 .مع ,(1985 عهدة نذن ,كللتةا نجاوعبع) ومستضلام) بمرعلمعمءط م عععدملنت ءاقلذلط1 
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ومحاولة الانقلابات العسكرية ومجموعةً متنوعة من الأحزاب اليسارية والإسلامية. ومع ذلك فقد 
خلق الوضع الخاصٌ للعائلة المالكة وطابعها البارع في التلاعب الاجتماعي السياسي ظروفاً مثالية 
أفضت إلى تهميش دائم لجميع القطاعات الاجتماعية الأخرى. 

تمثل السعودية. وهي مملكة من دون دستور ولا أحزاب سياسية أو نقابات» نظام الرعاية 
التقليدي في جوانبه الأكثر حدة. حيث إن النظام السياسي الذي بني على أسس الأبوية والبطريركية» 
والاقتصاد الغني بالنفط. هو مجالٌ حصري لستة آلاف عضو من العائلة المالكة. لقد استُخدمت 
المؤسسةٌ الدينية والبيروقراطية والقواث المسلحة بشكلٍ ثابت في عدم تسييس المجتمع. يجري 
إشراك المجموعات المهنية أو مجموعات المصالح في المؤسسات الاقتصادية والإدارية على 
أساس فرديء في حين يعاد إنتاج البنْية القَبَِية للمملكة على مستويات مختلفة. ومن هنا فإنَ 
افعريك متب ارط ره ران با رار صب وول ار دصر التجارف السام 
إلى فورات حماسية ذات طابع خلاصي. 

فعلى سبيل المثال» احتلت جماعةٌ مسلّحة من السعوديين وجنسيات أخرى المسجدّ الحرام 
في مكة. عام 1979. وأعلن أحد قادتهاء محمد بن عبد الله القحطاني, أنه المهدي المنتظر. ردت 
الدولة عن طريق محاصرة المتمرّدين واستخدام جميع الموارد العسكرية المتاحة لها. استغرق الأمرٌ 
من السلطات أكثرٌ من أسبوعين لاستعادة السيطرة على المسجد المكي. وقد قُتل المهدي في الأيام 
الأخيرة من المعركة التي طال أمدهاء في حين قُبض على المفكر الأيديولوجي. جهيمان بن سيف 
العتيبي. وأعدم في ما بعدُ مع الأعضاء الاثنين وستين الآخرين. كان كلا القائدين مواطنيْن سعوديين'7. 

جميع الدول الأخرى من فئتنا الرابعة هي. إلى حدٌّ كبير» نماذجٌ مصغَّرةٌ من المملكة العربية 
السعودية. ومع ذلك فإنَ تطبيقهم للتعاليم القرآنية غالباً ما يكون أكثر مرونة» وأحياناً أكثر حداثة 
بصورة علنية» كما هو الحال في الأردن. 

تُشارك المملكةٌ الأردنية الهاشمية بمجموعة من الخصائصء سياسيّاً واجتماعيّا في فئة خامسة. 
يكاد يكون الإسلام في بلدان هذه الفئة مغموراً في شّقُوق الاختلافات القومية أو الطائفية أو العرقية 
أو الدينية في داخل الدولة الواحدة. تشكّل ماليزيا وأفغانستان وفلسطين المحتلة ولبنان والسودان 
ونيجيريا مجموعة من الدول المتميزة عن بقية العالم الإسلامي. 

في مثل هذه المجتمعات متعددة الأعراق أو متعددة الأديان. تميل مصالحٌ وثقافةٌ كلّ قسّْم من 


(2)7 عبد العظيم المطعني؛ جريمة العصر: قصة احتلال المسجد الحرام (القاهرة: دار الأنصار. 1980). ص 15 - 31 
و129-87. 
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السّكّان إلى خَلّْقَ مجموعة من السياسات التي إما تُلْغي بعضها بعضاًء أو تؤدي إلى حروب أهلية 
مطولة. وفي كلا الايد لير المعاني” الإسلامية قاعدةٌ مُخْمّفة ومُعدّلة. ومن نَم ففي الأردن 
وإسرائيل» حيث يعيش ويعمل ملايين الفلسطينيين؛ تمثل الراديكاليةٌ الإسلامية الفلسطينية عنصراً 
في الأيديولوجيا الأوسع نطاقاً لحركة تحرير وطنية عازمة على انتزاع حقٌّ شعبها في تقرير المصير 
والاستقلال. وعلى النقيض من ذلكء تقيّدُ السياساث الأردنيةٌ المحلية التي تركّز على البلاط 
الملكي والقوات المسلحة والولاءات القَبّلية؛ مجال الراديكالية الإسلامية في قضايا محليّة ودولية 
معيّنة. فالإخوان المسلمون الأردنيون» بقيادة عبد الرحمن خليفة. وحزب التحرير الإسلامي؛ الذي 
تأسّس عام 1952 على يد تقي الدين النبهاني» القاضي في محكمة فلسطينية» إضافةً إلى جماعات 
إسلامية أخرى؛ يعبّرون عن موقفهم السياسي في رد فعل على الأحداث الخارجية. ولا سيّما 
الاحتلال الإسرائيلي» والمواجهات المتقطعة مع سورية» أ الثورة الإيرانية. نجح الملك حسين 
في استخدام الأنشطة الإسلامية لمصلحته الخاصة. ومع ذلك. فبمجرد أنْ تحدث جماعة إسلامية 
تهديداً حقيقيّاً أو محتملاً للاستقرار الداخلي للملكية, فإنها كانت تُقمّع على الفور©. 

في لبنان» ينقسم سُكَان البلاد بالتساوي تقريباً إلى مسلمين ومسيحيين. وينقسم كل مجتمع 
ديني بدوره إلى طوائف وفئات مختلفة. احتكر الموارنةٌ أكبر طائفة مسيحية» حتى اندلاع الحرب 
الأهلية عام 1975» المواقع الرئيسة للدولة وحددوا اتجاه الاقتصاد القائم على قطاع الخدمات - 
البنوك والسياحة والتجارة. تقاسم المسلمون السُنَّهَ كشركاء صغارء السلطة مع الموارنة» وكانوا 
إلى حدّ كبير متحدّثين باسم الطوائف الإسلامية الأخرى» وبخاصة الشيعة والدروز. أدِّت التغّرات 
الاقتصادية والاجتماعية التي حدثت في الستينيات وأوائل السبعينيات» في جملة أمور؛ إلى صعود 
الشيعة كأكثر طائفة متعددة في البلاد. لم تظهر الراديكالية الإسلامية في لبنان حتى بدأ نظام الرعاية 
ينهار في أواخر السبعينيات. كان التفكّك السريع للنظام القديم مثالاً على الطريقة التي فقد بها 
الأعيان المدينيون السّنَّهَ وملآك الأراضي الشيعة في المناطق الريفية نفودّهم وتأثيرهم السابق تحت 
تأثير الحرب الأهلية» والوجود الفلسطيني المسلّح في لبنان. والغزو الإسرائيلي عام 1982. طوّر 
الشيعة» كونّهم ريفيين أو مهاجرين حديثين إلى مراكز مدينية؛ أيديولوجيا أكثر تماسْكاً من نظرائهم 
السّنة. وبالتالي فإنَّ المنظمة الراديكالية الرئيسة في لبنان» «حزب الله»» هي تحالفٌ من مختلف 
الفصائل والجماعات الشيعية. 

وفي أفغانستان والسودان ونيجيرياء تتشابك القضايا الطائفيةٌ والقَبّلية والقومية مع الأزمات 


)8( .58 - 36 بجح ,(1986 تعععهةء8 نطهلدمآ بلهملا بوى [) رمه ادم ع( بره ععاطبه<7 ,]5001 .8 امعطم 
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الاقتصادية والمجالات الإقليمية والدولية ذات النفوذ. وبالتالي فقد أصبحت الراديكالية الإسلامية 
في هذه الدول قضيةً متفجَرةٌ تُطيل أُمَدَ الحرب الأهلية («الحزب الإسلامي» لقلب الدين حكمتيار 
في أفغانستان, و«الجبهة الإسلامية» للترابي في السودان). وفي نيجيرياء المناطق الشرقية والغربية» 
التي يسكنها الآيبوس واليوروبا على التوالي؛ هي مسيحية في عمومهاء في حين أن الشمال يشكّل 
الموطنَ الأساسي للمسلمين الفولانيين والهوسا. حصلت هذه المناطقٌ الثلاث على استقلالها 
عن بريطانيا عام 1960 ككيان فدرالي مؤلّف من ثلاث ولايات. يقابلها إلى حدٌّ كبير جنسياتٌ 
ثلاث. كان الآيبوس أفضل 578 وكان لهم وجود كبيرٌ نسبيّاً في المهن الحديئة وسيطروا على 
البييروقراطية في العاصمة لاغوس. ومال اليوروبا إلى متابعة الأنشطة الاقتصادية البحتة كتجّار 
وأصحاب دكاكين. وشكّل الفولانيون. بقيادة أمرائهم المسلمين التقليديين» خلفاء #اخلافة سوكوتو) 
التي أقامها عثمان دان فوديو (انظر الفصل الأول)ء أرستقراطيات تجارية وأرضية. ومنذ عام 1966 
كانت نيجيريا مسرحاً لحرب أهلية كبرى بدافع الحركة الانفصالية للآيبوسء فضلاً عن سلسلة 
من الاتقلايات المسكرية. وعلىالرعم :من نتروتها اللقطية يعات الامتصناك الوطتى :ف اتبخيريا 
مشكلات حادة. وفي عام 1980. شنّت حركة الميتاتسين (380318]8126) المسيانية» التي أسسها 
محمد مروة, ثورتها ضد الفساد والتغريب في لاغوس. وأدت إلى أعمال شغب واسعة النطاق قبل 
قهرها من خلال العمل العسكري المباشر. 

تميل الحركات الإسلامية في ماليزياء وهي دولةٌ ذاتٌ أقليات صينية وهندية كبيرة؛ إلى انبا نهج سياسي 
إصلاحي وحديث. ير حركة الشباب الإسلامي الماليزية (ذة(ة1121 دنداو] هذاء8 صهئنهاوصة)» مثل 
نظيرتها الإندونيسية: [أي] المحمدية. المنظمة الإسلامية الأكثر نشاطاً وشعبية. أنشطتها الرئيسة هي 
في المقام الأول اجتماعية وتعليمية» أكثر منها سياسية. ومع ذلك. فقد ظهرت مجموعات هامشية 
من الراديكاليين خلال العقد الماضي. إن أيديولوجيا هذه الجماعاتء سواء أكانت في ماليزيا أم 
إندونيسيا أم أفغانستان أم نيجيريا؛ هي فرع محليٌ دائم لتحليلات قُطب النظرية» أو لخليط من 
الصّيّعْ المودودية والقطبية. 

وفي الواقع» تستمد جميع الحركات الراديكالية المعاصرة. ولا سيّما «التيار الإسلامي التونسي»؛ 
بقيادة راشد الغنوشي» ومنظمة «الجهاد الإسلامي' المصرية. وجماعة الإخوان المسلمين السورية؛ 
برامجّها الفكرية والسياسية من كتابات المودودي وسيد قطب. ومن ناحية أخرى. اتبعت حركات 
إصلاحية معتدلة» مثل جماعة الإخوان المسلمين المصرية تحت قيادة مرشدها الأعلى حامد أبو 
النصرء سياسات محافظة لم تبلغ تعاليمَ المؤسّس السلفي الأصليء حسن البنا. 


وأخيراء عشية ثورتها الإسلامية عام 1979, كان لدى إيران خصائص مشتركة بين فتاتنا الخمسء 
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ومن هنا يأتي تفردُها في العالم الإسلامي ونجاح ثورتها. لقد شهد نظامٌ الرعاية تغييرات كبيرةً في عهد 
الشاه؛ ولكنه لم يُدمَّر كما حدث في مصر أو سورية. وخلقّت إصلاحاثٌ الأراضي. التي تُفذت في 
ثلاث مراحل منفصلة بين عامي 1962 و1968: مجموعة أوسع من مالكي الأراضي. من دون القضاء 
على تأثير الطبقة القديمة من مللّك الأراضي. كانت النتيجةٌ الرئيسة للإصلاحات هي إدخال العلاقات 
الرأسمالية في الريف. وهو تطوّرٌ جعل الزراعة الإيرانية تساير زراعة مصر في أربعينيات القرن الماضي. 
علاوة على ذلك. ظل الإنتاج الزراعي في حالة ركود. بينما ازداد الطلبٌ مع نمو السكانء الأمر الذي 
عجّل بالتالي بسياسة الواردات الغذائية إلى جانب الانجراف المستمر نحو المدن. 

أسفرت الثورةٌ البيضاء التي أطلقها الشاه عام 1963, والتي حثٌّ عليها الرئيسٌ الأمريكي جون 
كينيدي» عن إبعاد المؤسسات الدينية» والتجّار التقليديين للبازار. ونقابات الحرفيين. ولكونها 
مُستَلهَمّة من الخارج, فقد فشلت تلك الثورة في جلْب أي حلفاء حقيقيين للنظام الملكي. وكثيراً 
ما كان الشاه يقف وحيدأٌ ولا يمثل مصالحّ طبقية خاصة أو قضايا وطنية. وعندما رأى أن الوقت 
مناسب. في عام 1975» اتهم آلاف رجال الأعمال بالفساد. ودفعوا غرامات باهظة أو ألقي بهم في 
السجن. وكان من المفترض أن يقوم حزبه السياسيء الراستاخيز (123512112). أو حزب «البعث 
الوطني»؛ بتوجيه الرأي العام وحشد التأييد الشعبي» ولكنه» بحسب تعبير الشاه» قد قشل في تحقيق 
الأهداف التي صُّمّم من أجلها: كقناة لتَقْلٍِ الأفكار والاحتياجات والرغبات بين الأمة والتنفيذيين©. 
نظر الشاه إلى إيران على أنها "ورشة عمل ضخمة» ستُّنتتج خلال فترة قصيرة من الزمن الجامعات 
والمعاهدَ المهنية والمستشفيات» والطرقٌ والسكك الحديد» والسدودٌ ومحطات الطاقة» والمصانع 
والمدن الصناعية» والتعاونيات والقرى الحديثة» إضافة إلى واحدة من أفضل القوات المسلحة 
في العالم. كان ذلك آخر ما كرست له عائداثٌ النفط المتزايدة. في ظل التهام الشاه ثلثي الميزانية 
السنوية. ونجحت القواثٌ المسلحة وأجهزة الأمن في إبعاد قطاعات إضافية من رعاياه: القبائل 
والجنسيات غير الفارسية التي تشكّل 40 بالمئة من السكّان. ١‏ 

وفي وقت قرر فيه آيةٌ الله الخميني البحثَ عن السلطة السياسية الصريحة» كانت أغلبية 
الويرانيين تطالب بالفعل بتغيير جذري. 

ثانياً: التاريخ ما بعد الإسلامي 


اتنيك الأنظية السكرية العرية كول ستناء قن صر وسورية والغزاق والجوات» ابساسات 
أنتتجت تأميمَ الإسلام. جنباً إلى جنب مع القطاعات الحيوية للاقتصاد. أنشأت الدولةٌ العسكريةٌ 


9( 2 بم ,(1979 ل طصدعءء(] 13 - 7) رمق ««رعاةا باعطامء:017) كسدعلع تمق عط بزه11» بطقطاك .1 .1ل 
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أو استفادت من» مجموعة واسعة من الشبكات من أجل تعيين موقعها المهيمن على المجتمع 
ككل. سمحت هذه الشيكات» ممغَّلَةٌ ينظام تعليمي موحد وآليات بيروقراطية» ووسائل إعلام» 
وكذلك مساحد ومؤسسات دينية أخرى, للأنظمة بإنشاء إطارها الخاص من التصورات المسبقة 
للمرجعيات والقواعد من خلال نَشْرِ تدقق مستمر الس . هكذا جرى تشكيلٌ الثقافة والاقتصاد 
في بوتقة حديثة من الهنْدّسّة ما بعد الإسلامية. 

من هناء فإِنَّ عصراً من التقدّم اللامحدود والحدود المفتوحة كان يفترض لأول مرة ة أنه مصير 
أمّة عربية جديدة. كان هذا الأَقُق الثوري أكثر ما يسترعى النظرَ فى الطريقة التى يفسّر بها المثقفون 
المصريون والسوريون تاريخّهم في وقت يمر فيه بَلّداهم بتحولات اجتماعية لم يسبقٌ لها مثيل. 
صحيحٌ أنه في العشرينيات من القرن العشرين تحدَّى بعض الباحثين والكُنَّاب العرب. مثل طه 
حسين (1973-1889) وعلى عبد الرازق (1888 -1966).» تفسيرات قديمة العهد للفترة التكوينية 
للإسلام؛ إلا أنها كانت محاوللات خاصة فشنت فَئْ مقاومة بطش الأزهر وعلمائه. أو العثور 
على استجابة مُتعاطفة في داخل الأجهزة الرسمية للدولة. ونتيجةً لذلك, فُصل حسين من منصبه 
الجامعي بسبب نزع البعد الأسطوري''! للتاريخ الإسلامي. ومعالجة القرآن على أنه نتاجّ للظروف 
الخاصة في الجزيرة العربية» وفقّدَ عبدٌ الرازق» القاضي الأزهريء منصبّه» بسبب تحويله الإسلام 
إلى عقيدة روحية وإدانته للخلافة كمؤسسة غير ضرورية وقَمُعية. في ستينيات القرن العشرين. كان 
ار الإسلام» من الناحية النظرية والتطبيقية» يُمارَس بشكل صريح أو ضمني كجزء من سياسة 
رسمية تقرها أعلى سلطة في الدولة. وانطلاقاً من كون الإسلام قل أصبح علاقةٌ خاصة تنتهجها 
حفنةٌ من الأفراد؛ أصبحت إعادةٌ تفسير التاريخ العربى/الإسلامى نشاطأً عامّاً وأهميةً قومية ةٌ حاسمة. 
علاوة على ذلك. ففي حين أنَّ العقلانية» والشلكّ الديكارتي. والليبراليةَ قد صقلت منهجيةً طه 
حسين وعبد الرازق؛ فقد أَثّرّ التحليلٌ الماركسي والعلمانية التقدّمية في إعادة كتابة التاريخ الوطني 
في النصف الثاني من القرن العشرين 

غالياً ما كانت الكتابة التاريخية الحذيتةٌ فى الوطن العربى جزءاً لا يتجزأ من سياسة أكثر شمولية» 
ومدعومة رسميّاً من النُحّبِ الحاكمة. يُعتبر التاريخ العربي سلاحاً أيديولوجياء يُحاز ويُجدَّد ويُرفع 
شعاراً في وجه المعارضينء سواء أكانوا محليين أم أجانب. هكذا يتغلغل التاريخ» أو الماضي. في 

(*) نزع الأسطرة (8ضذك اج 0ا0ط]تدء12): مقاربة هرمينوطيقية تهدف إلى قراءة النصوص التاريخية والمقدسة مع نزع 
العناصر الأسطورية منهاء والاستفادة من عناصر الحقيقة فيها. ويعزى تأسيس هذا المنهج لرودولف بولتمان (1884 - 1974) 
(المترجم). 
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السياسات المعاصرة. وتّختار وقائعه وموضوعاته. ويعاد ترتيبها؛ من أجل الحفاظ على الوضع 
الراهن أو هدمه. 

يبرز العقد الذي أعقب فشل الاتحاد بين مصر وسورية عام 1961. استخدام التاريخ من 
طرف الأنظمة العربية في خلافاتها السياسية والأيديولوجية. لقد شهد العقدٌ العديدَ من الجهود 
والمناقشات العربية» بهدف وحيد هو شَرْحٌ وتوضيح أساليب ونظريات إعادة كتابة التاريخ القومي 
للعرب. ظهرت هذه النقاشاتث عقب السياسات الأكثر تطرفاً التي تبنّاها عبد الناصر في مصر منذ 
عام 1961 ووصول النظام البعثي الجديد إلى السلطة في سورية عام 1963. وفي حين كانت 
«وحدة 11958 تمثل الذروة والتتويج لحركة القومية العربية؛ فإن انفصال سورية عام 1961 كان 
نكسةً كبيرة تتطلب العلاج والاستجابة السريعة. حلّت قضايا جديدةٌ في المقدمة» وشارك كل من 
المصريين والسوريين في مناقشات متحمّسّة وعاطفية حولها. 

تبرز في هذا الصدد حالتان خاصتان» إحداهما مصرية (1966-1962) والأخرى سورية 
(1964 -1966). حيث شكلت كّ منهما حملةً رسمية تهدف إلى إعادة كتابة وتفسير تاريخ كلّ 
دولة» أو الماضي الإسلامي بوجه عام. صاحبت هذه المساعي تدابيرٌ اشتراكية واسعة النطاق سبقت 
الانفصالٌ السوريء وربما عجّلت بتفكّك الاتحاد في أيلول/سبتمبر 1961. وبعد ذلك التاريخ» 
سيطر شعارٌ «الاشتراكية»؟ بشكل متزايد على جميع أنشطة النظام المصري. كان من المفترض 
إعادة هيكلة مصر وإضفاء الطابع الاشتراكي عليها بشكل عام؛ بحيث تعمل كطليعة جديدة للعالم 
العربي» ومثالاً لمجتمع تقدّمي بالكامل, يُعجّب به ويُحذى حذوه. ومن تم أعلن عبد الناصر في 
أيار/مايو 1962 الميثاق الوطني. ودعا إلى «ثورة ثقافية؛ جديدة إضافة إلى إصلاحات سياسية 
واجتماعية واقتصادية واسعة. وقد نوقشت الأجزاءً ذات الصلة من الميثاق على نطاق واسع 
ودُرست في الصحف والمجلات العلمية. ومن الواضح أنها أيّدت إعادة تفسير للتاريخ المصري 
الحديث كعنصر أساسي للثورة الأوسع"". 

ينقسم الميثاق الوطنيء كما قذمه الرئيس عبد الناصر إلى المؤتمر الوطني للجمهورية 
العربية المتحدة» إلى عشرة أبواب. اثنان منها - الثالث والرابع - يتعاملان تحديداً مع التاريخ 
المصري الحديث. والعنوانان المعنيّان هما «جذور النضال المصري» و«درس النكسة)!"). 
ومن المثير للاهتمام ملاحظة أن طبعة بيروت تستخدم كلمة «العربي» بدلاً من كلمة «المصري» 


(10) جلال السيد. «تاريخنا القومي في دور الاشتراكية.» الكاتب (29 آب/أغسطس 1963). ص 87. وأحمد عبد الرحيم 


مصطفى. «حول تاريخ مصر الحديث»» الهلال. العدد 73 (9 آب/أغسطس 1965)؛ ص 13. 
(11) انظر: جمال عبد الناصرء الميثاق (بيروت: دار المسيرة. [د. ت.]). 
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في عنوان الباب الثالث» في حين يتضح من صحف القاهرة أن العنوان يقرأً: «جذور النضال 
المصري). 

يقدم الميثاق نفسّه رسماً عامّاً للتاريخ المصري الحديث. ويسعى إلى استعادة الأحداث الرئيسة 
في القرنين التاسع عشر والعشرينء التي سبقت ثورة 1952.» ويعيد تفسيرها في ضوء «المفهوم 
الاشتراكي» الجديد. يشدّد التحليلٌ النظريّ للميئاق على دور العوامل الاجتماعية الاقتصادية في 
تشكيلٍ وتحديد التطور الحديث لمصر. من الواضح أن «الثورة الجديدة» كانت تحاول إبرازٌ دور 
القوى والحركات الشعبية باعتبارها صانعة التغيير التاريخي. يعبّر الميئاق صراحة عن استنكار قوي 
للمقاربات السابقة» المَلكيّة في المقام الأول» والتي احتفت «بفضائل وإنجازات» الخديوية وبيعض 
السياسيين الوطنيين مثل سعد زغلول. الذي قاد «ثورة 211919 ضد الاحتلال البريطاني. 

يعمل النهججٌ التاريخيّ الجديد على مستوييّن مترابطين من التحليل والعرض. إنه يركّر الاهتمامً 
على الجوانب الإيجابية للنضال القومي. الذي يُنظر إليه كنتيجة مباشرة لتطلّعات الناس وظروفهم 
الاجتماعية» ويوضّح النكسات والإخفاقات المختلفة» ويرجع أسبابها الأساسية إلى القيادة 
الدكتاتورية والفاسدة والانتهازية» أو إلى العدوان الاستعماري للقوى الأوروبية. وفضلاً عن ذلك. 
فإنه يضع دور الاشتراكية في قلب التاريخ المصري الحديث. يُعلن الميثاق: 

«إنَ الح الاشتراكي لمشكلة التخلف الاقتصادي والاجتماعي في مصرء وصولا ثوريّاً إلى 
التقدم؛ لم يكن افتراضاً قائماً على الانتقاء الاختياري؛ وإنما كان الحلّ الاشتراكي حتميةً تاريخية 
فرضها الواقع» وفرضتها الآمالٌ العريضة للجماهير, كما فرضتها الطبيعةٌ المتغيرة للعالم في النصف 
الثاني من القرن العشرين». 

وعلاوة على ذلك. فإنه يصف «الاشتراكية العلمية» بأنها «الصيغة الملائمة لإيجاد المنهج 
الصحيح للتقدم»2". 

تكشف الا شتراكيةٌ العلمية عن استحالة تكرار تجربة رأسمالية: من جهة. وتكشف التَّقابت عن 
الآثار الضارة للآراء التاريخية المشوّهة؛ من ناحية أخرى. على النحو التالي: 

«إن الرَجَعيّة الحاكمة كان لا بد لها أن تطمئِن إلى سيطرة المفاهيم المعبّرة عن مصالحها؛ ومن 
0 ا آثارٌ ذلك على ظُم العلم ومناهجه. وأصبحت لا تَسْمّح إلا بشعارات الاستسلام 
والخضوع. إن أجيالاً متعاقبة من شباب مصر لقنت أنَّ بلادها لا تصلح للصناعة» ولا تقدر عليها. 


 )12(‏ المصدر نفسه. ص 109 و119. و.359 - 358 .جع إعنصييك تدنمانع هبيه 0 4 :«بدااواعمك ممق جتعصلعه0 220 قصديه1] 
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إن أجيالاً متعاقبة من شباب مصر قرأت تاريخها الوطني على غير حقيقته. وصُوَّرٌَ لها الأبطال في 
تاريخها تائهين وراء سحب من الشك والغموضء بينما وُضعت هالاثٌ التمجيد والإكبار من حول 
الذين خانوا كفاحها»)". ْ 

بعبارة أخرى» كانت هناك حاجةٌ إلى نسخة جديدة من التاريخ: يجب أن تبت للشباب المصري 
قدرتهم على الحكم الذاتي والإنتاج الإبداعي والتصنيع. فالتاريخ نفسه يشهد على مقدرة الشعب 
المصري على بناء الاشتراكية وتنفيذ إصلاحات الحكومة. علاوة على ذلك. لم تكن يقظةٌ الشعب 
المصري في بداية القرن التاسع عشر بسبب الغزو الفرنسي لمصر عام 1798. كما يزعم بعض 
المؤرخين. في الواقع. لقد سبقت هذه الصحوةٌ حملة نابليون. إنها موجودة في الروح الجديدة 
التي أشعلها «علماء الأزهر'. ونضال الشعب المصري الذي لا هوادة فيه ضد الحكم العثماني 
والظّلمه الذي تقنّ باسم الدين والخلافة. وقبل وصول بوئابرت» كان المصريون يشئّون مقاومةً 
مستمرة لحكم المماليك. ومع ذلك. فيجب الاعترافٌ بأنّ غزو بونابرت جلب معه «زاداً جديداً 
للطاقة الثورية». إنه عرف المصريين ب «العلم الحديث» والمعرفة العلمية بوجه عام» والتي طورها 
العرب في وقت سابق, ثم أخذثها أوروباء وفقدوها هم تحت الهيمنة الأجنبية. اكتشف علماءً الآثار 
الفرنسيون والمستشرقون والمؤرخون والعلماء والمهندسون ماضيّ مصر القديم» وهذا ما أدى إلى 
ثقة المصريين بأنفسهم من جديد. فضلاً عن ذلك؛ فتحت هذه الاكتشافاثٌ «آفاقاً جديدة تشدٌ خيال 
الحركة المتحفزة للشعب المصري)2". 

كانت اليقظةٌ الشعبية الجديدة» التي جرى تنشيطها وتعزيزها بطاقة لا حدود لهاء هي القوة 
الدافعة وراء نهضة محمد علي (1805- 1848). وعلى الرغم من أنه كان مؤْسَّسَ مصر الحديثة» 
إلا أن طموحاته الشخصية ومغامراته غير المجدية قد أهدرت طاقات الجماهير وبِدَّدنّها. وفي 
احتقاره وقهره الروح الثورية العفوية للشعب فشل في تحقيق استقلال حقيقي أو بناء «مجتمع 
صناعي». وسرّع خلفاؤه وتيرة هذه المغامرات المتهورة وكتّوا تجاهّلهم للمصالح الحقيقية 
لبلادهم. كانت نتيجة هذه السياسات «التدخلَ الأجنبي» المحتوم. والفساد المستشري. تحوّلت 
مصر بسبب الاحتكارات المالية الدولية إلى «حقل كبير لزراعة القطن». هدفه الوحيد هو إرضاء 
الصناعة البريطانية. سيطرت القوى الأجنبية تدريجيّاً على الخديويّة. ففقدت سُّلطتَّها بالكامل19. 

ومع ذلك. فلم تنكسر روح الشعب. والأهم من ذلك أن الميثاق لم يغفل الجوانب الإيجابية 

(13) عبد الناصرء المصدر نفسه. ص 93. و .354 .م ,.متط1 عم لعة0 لصة قمصمك[ 

(14) عبد الناصرء المصدر نفسه. ص 42 - 43. 


(15) المصدر نفسه. ص 44 - 46. 
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لسلالة محمد علي. ازدهرت الثقافةٌ وتطوّرت حيث أُرسل الآلاف من الشباب المصري إلى أوروبا 
لإتقان العلوم الحديثة. وجلبت عودة هؤلاء الشباب إلى وطنهم «بذوراً صالحة» احتضنتها أرض 
مصر الثورية الخصبة ورعَنّها «لشُخْرجٍ منها بشائر نَبْت ثقافي جديد. راح ينشر ألواناً رائعة من الأزهار 
على ضفاف النيل الخالد»*". وحفاظاً على طريقته في التحليل؛ أكد الميثاق أن ثورة عرابي كانت 
قمّةَ رد الفعْلٍ الثوري. وكان على بريطانيا أن تتحرك بسرعة لحماية الطريق إلى الهند لضمان مصالح 
الاحتكارات الأجنبية ودّعم سلطة الخديوي”". 

غير أنَّ احتلال عام 1882 لم يكن يعني نهاية الصراع. برز قادةٌ جددٌ وقوى جديدة. في الواقع» 
كانت الفترة التي تمتد حتى عام 1919 واحدةً «من أخصّب الفترات في تاريخ مصرء بحثاً في 
أعماق التفس» وتجميعا لطاقات الأنطلاق من جديد». فبعد هزيمة غرابي؛ برز مصطفى كامل 
(1908-1874) كقائد وطني صلبء وبذل محمد عبده (1849 -1905) جهوداً لا تكلّ من أجل 
تحقيق الإصلاح الذي وأعلخ الطفى الشية (1963-1872) شعار: امصر للمصريين»» ودعا قاسم 
أمين (1865 -1908) إلى تحرير المرأة". 

ثم شرع الميثاق في التركيز على ثورة 1919. إذ إن أسباب قصورها وإخفاقاتها هي تلك 
التي كانت ثورةٌ ناصر حريصةً على تجتّهاء مع الاستفادة من الإدراك المتأخر ودروس التجارب 
السابقة. فالإصلاحات الاشتراكية جنباً إلى جنب مع النظرة العربية الأوسع هما النطاق لضمان 
نجاح التجربة الجديدة. لماذا فشلت «القيادة الثورية» عام 1919؟ الجواب واضح: لقد أغفلت 
القيادةٌ مطالب «التغيير الاجتماعي»» ولم تكن ترى أنه لا يوجد تناقض على الإطلاق بين الوطنية 
المصرية والقومية العربية» وفشلت في رؤية خطر وعد بلفور الذي أدى إلى قيام إسرائيل. أخيرا 
فشل زغلول وزملاؤه في التعلّم من التاريخ» وفشلت ثورتهم أيضاً في التعلّم من أعداتها الذين 
استخدموا أساليب مخادعة لإجهاض الثورة9". 

يمضي الميثاقٌ بهذه الطريقة في إعادة تفسير التاريخ المصري حتى عام 1952؛ سعياً إلى تقديم 
«تحليل شامل'. واكتشاف الطبيعة الجدلية للتغيير الاجتماعي والأحداث السياسية وفقاً لمفهومه 
الجديد «الاشتراكي العلمي» للو اقع"#. 


(16) المصدر نفسه. ص 46 - 47. 
(17) المصدر نفسه. ص 47 - 48. 
(18) المصدر نفسه. ص 49. 
(19) المصدر نفسه. ص 50 - 54. 
(20) المصدر نفسه. ص 111. 
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لم يكد الميثاق يُنشر حتى بدأ سيلٌ من المقالات والدراسات يظهر في الصحف والمجلات 
العلمية. اجتاح النقاش الوطنيٌ الجامعات ومراكرٌ البحوث ووسائط الإعلام وجميعٌ المنظمات 
الرسمية في الدولة. ثم التقط محمد أنيس. أستاذ التاريخ الحديث في جامعة القاهرة» المبادرة» 
وقدَّم إلى الحكومة مشروعاً مفصّلاً ل «إعادة كتابة التاريخ المصري». أعلنت وزارةٌ الثقافة والإرشاد 
القومي المصرية دعمّها للمشروع في مؤتمر صحفي عقد في تموز/يوليو 1963. وقد أوضح نائبُ 
وزير الثقافة المصريء أبو بكر» في المؤتمر نفسه؛ الخطة العامّة للمشروع وحدد الموضوعات التي 
ستبحث. عدّد خمسةً مجالات رئيسة: تاريخ الحركة الوطنية المصرية, الإقطاعء الرأسمالية المحلية 
والأجنبية» تاريخ الطبقة العاملة المصرية» تاريخ الفكر السياسي والاجتماعي والثقافي!2. 

حَظيَ هذا المشروع بترحيب حار من العديد من المؤرخين والكْتَّاب الاشتراكيين والماركسيين» 
في حين رفضه معظم وى المدرية القديمة لما قبل الثورة» أو اختاروا التعامل معه من دون 
اكتراث. وقد حكيّ أن المؤرخ المعروف عبد الرحمن الرافعي (1889 -1966) قد ذكر بصراحة 
تامة: «التاريخ [المصري] الحقيقي موجود بالفعل في كتبي. ليست هناك حاجة لإعادة كتابتها. 
ومع ذلك. فقد شكّلت لجنةٌ من عدد من المؤرخين المصريين لدراسة المشروع وتقديم توصياته. 
خصّصت الحكومةٌ ميزانية لهذا الغرضء وقدّمت بعض التسهيلات الأخرى للأعضاء. لم يُعلّن عن 
نتائج فورية لأكثر من عامين. أَسّس محمد أنيسء الذي كان يبدو أنه يحظى بدعم الحكومة؛ في 
هذه الأثناء «مركز الدراسات التاريخية الوطنية»» ونجح في الحصول على وثائق رسمية غير مُعلّن 
عنها سابقأء ومذكرات اثنيّن من السياسيين البارزين - سعد زغلول ومحمد فريدا2. 

وفي كانون الأول/ديسمبر 1965: جرت الدعوةٌ إلى مؤتمر للجنة» التي جرى توسيعها لتشمل 
أعضاء جدداًء لمناقشة المشروع مرة أخرى. كسم جدول أعمال المؤتمر إلى أربعة موضوعات: 
التاريخ السياسيء التاريخ الاقتصادي. التاريخ الثقافي, التاريخ الاجتماعي*". وجّهت اتهاماث 
مختلفة ضد اللجنة وتكوينها. فعلى سبيل المثال؛ اعترض جلال السيد على وجود مؤرخين لم 
يؤمنوا بقدرة المشروع على البقاء منذ البداية» في حين لم يكن لأعضاء آخرين «أي علاقة بدراسة 


(21) صلاح عيسىء الثورة العرابية (بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشرء 1972): ص 40 جلال السيد [وآخرون]» 

«الثقافة والثورة»» الكاتب. العدد 63 (تموز/يوليو 1966). ص 30 - 31. و20ة نإهاذذ]ط رقعناناه8») ,.5[ رقططديت عمد 

5 .م ,(1975 تع طاماء 0) 4 .مط ,6 .01 ,كع أكناك اعمط ءامنا زه أوتتيهل أمادمةاونرء 1ط «رامروتا واسعدمولط دز عستفايت 

(22) جلال السيد. تاريخنا القومي بين الحقيقة والتزييف.» الكاتب (26 أيار/مايو 1963). ص 107 - 108؛ عيسى؛ 

المصدر نفسه. ص 41 و44. و 5 - 394 .مم ,.0أط] روططوع6 
(23) أحمد عبد الرحيم مصطفىء ١ندوة‏ إعادة كتابة التاريخ القومي.» المجلة التاريخية المصرية (1967). ص 345. 
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التاريخ كموضوع أكاديمي». ألمح صلاح عيسىء عضو اللجنة» إلى حقيقة أن مدرسة «الفكر 
الاشتراكي لم تكن مُمَئّلة؛. ففي رأيه. كان معظمُ الأعضاء من أساتذة الات الذي الضدمذا 
من قبل إلى «المدرسة البرجوازية القديمة» أو كانوا ممعجبين بالمّلّكية السابقة. كان من الواضح 
الاتجاه «الاشتراكي الجديد» يواجه و ا سهدت 
كما كشفت وقائع المؤتمر 20 

كان المؤرخ محمد أنيس هو الممنثّل الرئيس للنظام الناصري في المؤتمر» إلى جانب وزير 
الثقافة» سليمان حُرَيّنه الذي لم يقدّم أيّهَ مساهمة كبيرة في المناقشات. تبنّى أنيس التأويل الاشتراكي 
للتاريخ» الذي مَوْضَعٌ اوبات الداجة الماتي أ ري التحدة لواف راكاد وبرّر 
«إعادة تقييم التاريخ المصري الحديث» من خلال الإشارة إلى «التحولات الجديدة في مجتمعنا" 
والتي تضمّنت تغييرات سياسيةً واقتصادية وثقافية. وأوضح كذلك أن «هذه النظرية الثورية» لا 
تقتصر على الحاضر أو المستقبل» بل تمتدٌ إلى الماضي و«تراث الأمة2514. 

طالب أنيسء بنبرة رسمية» بنّهُج علمي يتناول تاريخ الشعب. بِنَهْج قائم على الحقائق والوثائق 
الشركة الت رتاه انشير. القداراه التو رع القادرية على رسيي قال المع المصيري 

من «الإقطاعية» إلى «الرأسمالية» وأخيراً إلى «الاشتراكية». لقد تصوّر هذه العملية باعتبارها نتيجة 
حتمية للتناقضات الاقتصادية الداخلية وصعود الطبقات الاجتماعية الجديدة في مصر. ثم سأل 
جمهوره: 

«أين نجد تاريخ الحركة الوطنية؟ إن المؤرخ المصري المخضرم. الرافعي. لا يكلف نفسه 
عناء أن يذكر في أعماله علاقات الإنتاج ولا قوى الإنتاج. ما دي الآن لا يغطي الخلفية 
الاجتماعية للأحداث على الإطلاق. إنها الخلفية المادية التي تمنح التطورات السياسية معناها 
الصحيح". 

اعتبر أنيس الميثاقٌ المثالٌ الأكثر إفصاحاً عن «المنهجية التاريخية» الحقيقية. لقد درس تجاربت 
وتطوّرٌ المجتمع المصري من أجل الفهم والمخطيط الع 

ومع ذلك. فإنَ مثلَ هذه الآراء لم تَرْق جميع أعضاء المؤتمر. فباستثناء أحد المؤرخين 

(24) السيد [وآخرون].ء «الثقافة والثورة»» ص 31. وعيسى. المصدر نفسه. ص 44 

(25) مصطفىء المصدر نفسه. ص 353:. وعيسى؛ المصدر نفسه. ص 518 


(26) مصطفى. المصدر تقسف ص 3 ومحمد أنسن: «تاريخنا القومي في الميثاق؛» الكاتب» العدد 63 (حز يران /يونيو 
6)). ص 9 -74. 
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الماركسيين الشباب» صلاح عيسى. لم يُعلن أحدٌ عن تحوّله إلى الأسلوب الاشتراكي الجديد. 
وسزعان ها تذهورت العملة يمتها إلى متاففاة عفواشة وتعتسهات وامعة مخ كوق هدقف أو 
ترق وافتس راراة يتضيع ااشكي النكريا حم وتميف حي الزقات التاق سا 
أكانت الكتب الزرقاء البريطانية» أم الكتب الصفراء الفرنسية. أم الوثائق الدبلوماسية المصرية 
الرسمية. أكد أحمد عبد الرحيم مصطفى أنه لا يمكن التفكير في إعادة كتابة التاريخ الوطني من 
دون الخطوة الأساسية الأولية للتوثيق الصحيح. وكرّر آخرون وجهات نظر ممائلةً في ما يتعلق 
بمجالاتهم الخاصة'. 

تساءل فاروق القاضي عن طبيعة التاريخ القومي الحقيقي: هل كان مقيّداً بالفترة الحديثة 
أم أنه يغطّي التاريخ المصري منذ زمن بعيد؟ لقد تجرأ على القول إن الغرض التام من إعادة 
كتابة التاريخ كان تصحيح «سوء تفسير منهجي». كانت خصائصه الآراء المسبقة و«التحيزات 
الشخصية». اعتقد أحمد عزت عبد الكريم أن على الرغم من القضاء على الإقطاع كنظام اجتماعيّ 
في مصرء إلا أنه ما زال قائماً في تداعياته الأيديولوجية والثقافية. دعا إلى الحكمة والدقة عند 
استخدام القوالب النمطية الأوروبية في دراسة التطوّر الداخلي للمجتمع الشرقي. وأشارت 
سهير القلماوي إلى أنَّ التاريخ الثقافي كان أصعب موضوع يمكن معالجته. لقد زُوّر وشُوّه من 
الحكومات العربية والمؤرخين لخدمة المصالح السياسية أو الاقتصادية. وبصفتها أستاذة للأدب 
العربي» فقد شددت على الأهمية الحاسمة للأفكار في الأحداث التاريخية المتغيّرة. فإن من 
المستحيلء كما تعتقد» دراسة ثورة عرابي من دون دراسة عبد الله النديم (1845 -1896). «أحد 
أكثر خطباء وكتّاب عرابي موهبةً» كما وصفه أستاذُ تاريخ أمريكي. ومن الطبيعي بما فيه الكافية 
أن الدكتور أنيس قد عارض القلماويء وأكد أن الفرد كان مجرّدَ نتاج لظروفه الاجتماعية والمادية 
والسياسية» وليس العكس”. 

تبيّن أنّ حجر العثرة هو تحديد حقبة التاريخ المصري الحديث. هل كانت مؤرَّخة بالغزو 
العثماني عام 01517 أم ينبغي تفضيل حَمّلة بونابرت باعتبارها فجرّ التاريخ الحديث؟ الأكثر إثارة 
كان: كيف يمكن للمؤرخ المصري تحديد الظهور الدقيق للإنتاج الرأسمالي في مجتمعه؟ وهل 
ينبغي أن يُكتّب التاريخ» وفقاً لذلكء بناءً على الموضوعات والسمات العريضة, أم يجب أن يظل 


(27) مصطفى. المصدر نفسه. ص 346 - 347. 
(28) مصطفى. المصدر نقسهة. ص 349 - 360. و و8 أك مص م مول ممناتروع 8 عط1» مأخلتصطء60105 .م 
لإألوقء لتطنا ه01 تجحمعلصمآ) امروط ندرءل0مل! ما موابهل) أماعو3 ابه أمء تامع ,.لء عامط .24 ,2 نص «,1919 - 1892 
- 308 .ترم ,(1968 ر5وععط 





نموذج المؤرخ هو السرد الزمنيء الذي يقارب الواقمَ الاجتماعي كسجلٌ. وتسلسل من الأحداث. 
لا أكثر ولا أقل 29)؟ 

وهكذاء بهذه العملية الإقصائية» انتهى المؤتمرٌ من حيث بدأ. لم يعاود الظهورَ من جديد. كرّس 
محمد أنيس وتلاميذه أَنفْسَهم لجمّع ونشر وثائق ومذكرات سياسية جديدة إيماناً بتحقيق الهدف 
الحقيقي للميثاق. وضمن هذا الاتجاه الدعم الكامل من الحكومة وسرعان ما أعاد كتابةً التاريخ 
المصري على أساس المنهج الجديد. رك المؤرخون والكْتَّابُ الآخرون لمتابعة الكتابة بأساليبهم 
الخاصة ما دامت الذاكرة الحيّة للماضيء التي بُيّنت في الميثاق. لم يُعبّث بها بالمناقشة أو الشرح 
الإضافي. 

برزت موضوعات الميثاق وتعميمائه الواسعة كمبادىّ توجيهية أساسية لأي عمل تاريخي 
مستقبلي في مصر. جرت إعادةً النظر في ثورة عُرابي عام 21882 وإعادة تقييبُّها إلى الحدٌ الذي 
أصبح فيه عرابي كرومويل!* المصريء الذي تمر ضد السلطة الاستبدادية» وروبسبيرا”” المسلم. 
الذي طالب بالمساواة والعدالة. فهو الثوري الراديكالي في أفضل تقاليد قادة العالم الثالث» الذي 
أكّد سيادة واستقلال أرض آبائه. علاوة على ذلك. جرى تفسيرٌ ثورة عُرابي بأنها نتيجةٌ طبيعية 
للتطوّرات الجديدة في الهيكل الاجتماعي للمجتمع المصري. وقد صُوّر قائدها كممثّل لتحالف 
واسع من القوى الاجتماعية والطبقية» وكثوري مكتمل» بحزب سياسي. وبرنامج واضح للعمل» 
وأيديولوجيا جديدة””. 

استّبّدل مصطفى كاملء مؤسّس الحزب الوطنيء بسعد زغلول» بوصف الأول الوطنيّ المصري 
الحقيقي بامتيازء واستّحضر دورٌ العوامل الاجتماعية - الاقتصادية لتأثيرها في التغيّرات الشاملة 
والتحولات في المجتمع المصري. 

كان مؤتمر عام 1965 بمثابة نقطة تحوّل في التأريخ المصري. وقد كشّف عن مجموعة 
متنوّعة من الآراء والاختلافات الواسعة في المنهج. وتمتّع أولتك الذين عبّروا عن تعاطفهم 


(29) مصطفى. المصدر نفسه. ص 360 - 365. 

'' أوليفر كرومويل (1599 - 1658): قائد عسكري وسياسي إنكليزيء هزم الملكيين في الحرب الأهلية الإنكليزية؛ وجعل 
إنكلترا جمهورية؛ وترأس كومنولث إنكلترا (المترجم). 

(**) ماكسميليان روبسبير (1758 - 1794): محام وزعيم سياسي فرنسي. نادى بالإصلاح» وهو من أهم شخصيات الثورة 
الفرنسية. وما تلاها في الحقبة المسماة عصر الإرهاب. وانتهت حياته بالإعدام على المقصلة (المترجم). 

(30) أنيسء «تاريخنا القومي في الميئاق»؛ رفعت السعيد الأساس الاجتماعي للثورة العُرابية (القاهرة: مكتبة مدبولي. 
7 وعيسىء الثورة العُرابية. 





مع الأساليب والنظريات الجديدة بالرعاية المباشرة والتشجيع من النظام. في حين أن الفاترين 
والمؤرخين المترددين كانوا يميلون إلى التلاشي تدريجيّا وثركوا لمتابعة أفكارهم واهتماماتهم 
ققمجلاه تدبور ومنشورات خاصة. ظهر محمد أنيس كرمز وباحث مهيمن في ظل نظام عبد 
الناصر. لقد أعدَ وعرّز حتى تفوّقت سلطبّه وخبرته سريعاً على جميع المؤرخين الآخرين. بدأت 
مقالاته التاريخية في الظهور في الصحف والمجلات العلمية والمجلات الشعبية؛ مثل الأخبار, 
والجمهورية؛ والأهرام. والهلال» والكاتب. 

والأهم من ذلك, أن مناقشات مؤتمر 1965 قد كشفت عن الهوية المزدوجة للثقافة المصرية؛ 
والتوتر الدائم بين ماضيها المحلي والإسلامي العربي. في واقع الأمرء فإنَ كلَّ المناقشات 
والخلافات كانت تدور حول موضوع التاريخ المصري وتحقيبه. ونادراً ما ظهر تاريخ «الأمة 
العربية»» الممتد من المحيط الأطلسي إلى الخليج» على الإطلاق. وعلى الرغم من ذلك فإِنَّ 
الميثاقٌ نفسّه كان يُضفي تعميماته الواسعة على مثل هذا التفسير. إنه لا يتطرق أبداً إلى التاريخ 
العربي في حد ذاته. إلا كإثبات لمركزية مصر في الأحداث العربية والإسلامية الكبرى ونقاط 
التحوّل فيها. يُتتعامل مع مصر في جميع أنحاء الميثاق كوحدة ثقافيّة مُكتفية ذات كمجتمع متطور 
تماماً في عملية تاريخية واضحة. إنها تقود أقطاراً عربية أخرى. وتدخل في اتحاد مع قطر عربي أو 
آخرء وتتعاطف مع مشكلاتهم. تُصبح القوميةٌ العربية» كأيديولوجيا ناصر الرسمية؛ حملةً صليبية 
ذات قاعدة وشخصية وتاريخ مصري. وذلك مؤْشرٌ واضحٌ على انشغالات عبد الناصر وأفكاره» 
ل تركيزه إلى الإصلاحات الداخلية والتغيير الاجتماعي. لقد كان يقرن التاريح بالسياسة 
لتأكيد؛ وتبرير» الاتجاهات الأيديولوجية لليوم. لم تعد مصرٌ تهتم بالمشاريع العربية؛ إلا إذا اعتّترت 
أنها مهمةٌ لقضيتها ورسالتها. في ظل هذه الخلفية دخلت سورية والعراقٌ ومصر في حوار جديد 
عام 1963 لإعادة تقيبم فشل «وحدة 211958 ومحاولة إنشاء اتحاد جديد. فشلت مفاو ضاتُ القاهر: 
بين الأقطار الثلاثة خلال آذار/مارس ونيسان/أبريل عام 1963 فشلاً ذريعاً. كانت مصر تشرع في 
مسارها الخاص بهاء بهدف تجنب مخاطر الاتحادات والفدراليات المتعجلة. 

استمر الاتجاه الذي بدأه الميئاق في اكتساب الزخم. حتى بعد وفاة عبد الناصر. رسَّحْ مفهومٌ 
التاريخ الاجتماعي وكيفيةٌ تطبيقه على دراسة المجتمع المصري نفسّه كموضوع مهيمن على الكتابة 
التاريخية المصرية الجديدة برمتها. وتماماً كما احتكر شفيق غربال. ومحمد صبريء وعبد الرحمن 
الرافعي وزملاؤهم وطلابهم التأريخ المصري حتى خمسينيات القرن الماضي. فقد هيمن محمد 
أنيس» وعبد العظيم رمضان. وأحمد مصطفىء ورفعت السعيد وغيرهم من المتحمسين ل «التاريخ 
الاجتماعياء على التأري يخ المصري الحديث حتى الثمانينيات. اتبع هؤلاء المؤرخون. المنتشرون 
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في جميع أنحاء الجامعات ومراكز الأبحاث المصرية والعربية؛ موضوعات ومقولات هذا المخطط 
التاريخي الموجز للميثاق. كانوا يعتقدون أن دراسة الماضي يجب أن انتج إجابات. في شكل 
مفاهيم وتعميمات. للمشاكل الأساسية للتغيّر التاريخي في الأنشطة الاجتماعية للبشر»9". لم 
يكن من المفترض اكتساب المعرفة لمجرد المعرفة» بل كتمهيد للعمل السياسي والتغيير الجذري. 
بُعيد نشر ميثاق عبد الناصر الوطني وما تلاه من نقاشات في وسائل الإعلام المصرية» قرر 
السوريُون الارتقاء إلى مستوى الحدث. لقد واجهوا التحدي بِعَرُض رؤيتهم الخاصة للتاريخ 
العربي» ووسَّعوا نطاق النقاش ليشمل العرب ككُل. خفّضت المقاربةٌ السورية» من خلال القيام 
بذلكء من النسخة الناصرية إلى مجرد انشغال إقليمي بوحدة جغرافية محدودة» هي مصر تحديداً. 
كانت كل من سورية ومصر منخرطة في ذلك الوقت في حملة دعائية. كان الناصريون السوريون 
لا يزالون يعلقون آمالّهم على الحصول على موطئ قدم ثابتة في دمشق. فبعد وقت قصير من 
انقلاب آذار/مارس 1963. الذي أطاح النظامً الانفصالي» بدأ الضبّاط البعثيون والناصريون في 
الجيش السوري يتنافسون على المناصب البارزة في الحكومة. ومع ذلك» فقد اختير أحد مؤسّسي 
حزب البعث. صلاح الدين البيطار. رئيس وزراء» وسيطر أنصاره على مجلس الوزراء الجديد. 
باستثناء حقيبة الدفاع التي حملها الجنرال محمد الصوفيء المؤيّد المعروف للسياسات المصرية. 
ومع فشل محادثات الوحدة الثلاثية عام 1963 اندلعت حربٌ دعاية مفتوحة: تؤلّب دمشقٌ ضدً 
القاهرة. ورد البعثيون السوريون بتطهير الجيش من الضباط الناصريين البارزين. ومن ثَّمّ إجبار أتباع 
عبد الناصر على الاستقالة من مجلس الوزراء. علاوة على ذلك. أصبحت تظاهراث الشوارع سمةٌ 
يومية في عدد من المدن السورية» ولا سيّما حلب. حاول وزيرٌ الداخلية البعثي أمين الحافظ وقف 
فونيدة الامساماك الشعبية باستخدام الجيش. افتتح هذا التدبيرٌ الصارم. الذي انتهجه الحافظ 
لإسكات المعارضة: ما أصبح سمة دائمة للسياسة السورية. فبعد حوالى عشرين سنة» في عام 
2 وجَّهت وحدات الجيش السوريء بدعم من أسراب القوات الجوية» قوتها النارية الهائلة 
فبداتاق سكف كابلة فى مدي جناةمن أجن طو القرقالجلتة لجباء الإجراة اليليد 
السورية. 
وبحلول نهاية عام 1964. كان البعثيون يخوضون مواجهات شبه يومية مع تحالّف واسع من 
المعارضين. ساهم العديدٌ من المنظّمات الناصرية والسياسيين المستقلين والضبّاط العسكريين 
وأتباع الإخوان المسلمين؛ بقيادة عصام العطارء وجمعيات إسلامية أخرى. في التحريض» من 


)31 .6 .ص .(1969 رتتة[لتتصعقلط :مملصمآ) اعوط عطزه [تومظط 716 ,طتصساط .11 صطه[ 
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خلال الجمّع بين المظالم الاقتصادية البحتة والقضايا الدينية. شهد البعثُ نفسّه صراعاً داخلياً 
مكثفأء تبلور أخيراً في ثلاثة اتجاهات رئيسة: 

1. الجناح القومي التقليديء بقيادة مؤسسي الحزب المخضرمينء عفلق والبيطار. 

2. «اللجنة العسكرية» (أعيدت تسميثها لاحقاً باسم المكتب العسكري ولجنة الضباط) 
المؤلَّة من الضبّاط البعثيين» التي تبَّت برنامجأً راديكاليًاً لإعادة التشكيل الاشتراكي. 

3. [الاتجاه] الماركسيء الهامشي إلى حد ماء ممثَّلاٌ بالمثقفين» أمثال ياسين الحافظء 
وجورج طرابيشي. 

وهكذا عندما قرّرت وزارة الثقافة والإرشاد القومي السورية في عام 1965 أن تصوغ نسختّها 
الخاصة من إعادة كتابة التاريخ العربي» فقد التمست إسهامات تفكين "إن تعد كير الشاعل 
الداخلي الدائر في الحزب الحاكم. نُشرت هذه المساهماثٌ لأول مرة في المجلة الرسمية للوزارة» 
المعرفة'*. وظهرت في مجلد واحد في السنة التالية تحت عنوان: كيف نكتب تاريخنا القومي. 
وبحلول ذلك الوقت» وك عنلة من منصبه كأمين عام للحزب (نيسان/أبريل 1965)» وظهر 
صلاح جديد. الضابط العلوي» كرجل سورية القوي (شباطا/فبراير 1966). بعبارة أخرى» أطاحت 
القيادةً القطرية أخيراً ممثلي القيادة القومية من المناصب الرئيسة للسّلطة» فأدى هذا إلى تغييرات 
طويلة المدى في السياسة والمجتمع السوريين. وبالتالي فقد شهد عام 1966 ظهورَ مجموعات 
اجتماعية جديدة» ساعدت رؤيتُها وسياساتها في بناء الدولة السورية كقوة إقليمية في حد ذاتها. 

ومع ذلك. فإن الندوة التي نظَّمتها المجلة الرسمية المعرفة عام 1965, قد تجاوزت أهميثّها 
القضايا الثقافيةَ والأيديولوجية العاجلة للصراعات السياسية الداخلية وتشكيل الفصائل المتنوعة 
في داخل حزب البعث. كانت أهميتها تكمن في الطريقة التي قارب بها النقاش المدعوم رسميّاً 
الإسلامٌ وتاريحٌ العرب. من زاوية مستقلة وعلمانية تماماً. 

شارك في الندوة ثلائةٌ من الأيديولوجيين البعثيين البارزين نسبيّاً: سليمان الخشء معلم سابق. 
وشاعر وصحافيء ووزير الثقافة والإعلام في (1964 - 1965)؛ وشبلي العيسمي. معلم سابق؛ وزميل 
مقرب من ميشيل عفلق. وعضو في القيادة الوطنية للحزب؛ وزكي الأرسوزي (1968-1899), 
الذي كان يجري إعداذه من طرف القيادة القطرية وفصيل صلاح جديد باعتباره المؤسّسَ الأصلي 
للبعث. كان إدراج الأرسوزي بحد ذاته حدثاً جديراً بالملاحظة. لقد ولد في عائلة علوية في مدينة 
الإسكندرونة» وينظر إليه على أنه قد جَلَبٍ معه فريقاً كبيراً من «العلويين» إلى حزب البعث في عام 


(32) مجلة المعرفة (وزارة الثقافة والإرشاد القومى السورية). الأعداد 41 - 44 (1965). 
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7 بمن في ذلك صلاح جديد وحافظ الأسدء الرئيس البارز لسورية”". وطبقاً لجلال السيد 
وهو عضو سوري مخضرم في البعث - ولا ينبغي الخلط بينه وبين الاسم نفسه للصحافي المصري 
المقتبس منه أعلاه - فإنَ الأرسوزي كان لديه إيمانٌ ضعيف بالدين. وفسّر ظهورٌ الإسلام باعتباره 
مجرد مؤشّر على عبقرية الأمّة العربية. كما أكّد أن الأرسوزي كان تلميذاً للفيلسوف الفرنسي هنري 
برغسون. ل سيّما في ما يتعلق بنظريته حول أولوية الحدس*2". 

حدد فؤاد الشايب (1980-1911)» رئيس تحرير المجلة, نبرة الندوة بالتشديد على أهمية 
التاريخ في القرن العشرين باعتباره الفرع المعرفي القادر على تعزيز «معرفتنا بالإنسان». وأشار إلى 
أن وجود مناهج متضاربة لدراسة التاريخ كان «علامة صحيّة) يجب تشجيعها. ومضى يقول: افي 
الوقت الحاضر نفهم بالتأكيد تاريحّنا بشكل أفضل بكثير من الطبري أو ابن خلدون. إن الشخص 
العادي المتعلم قادرٌ اليومَ على اكتشاف أخطائهما وإدراك أوجه القصور لديهما». وهكذاء فإنَّ 
التاريخ لم يعد من الممكن أن يكون حدثاً متكرّراًء يكرر نفسّه بلا نهاية كما لو كان يشبه اسلسلة من 
الولادة والموت. والحب والكراهية» والخوف بإ وبعد أن كان الإنسان خاضعاً للتاريخ» 
ندر زايا ايكون لوي ميلس بعر الاك مي اهاعري را . وبكلمات 
تذكرنا بكتاب نيتشه استخدام وإساءة استخدام التاريخ/”؛ أشار الشايبٌ إلى أن البهائ ثم فقط كان لها 
تاريخ متكرر؛ لأنه «لا يوجد شيء جديد في حياة الفيل أو الأسد أو الثعلب». علاوة على ذلك. 
فإنَ كتابة التاريخ تُشبه «مغامرة رائدة» وغزواء وتنويراً». وعبر هذا الضوء. فإِنَ الحضارة الإنسانية» 
في جوانبها الروحية والمادية المتنوعة» يجب أن تفقد حاجتّها إلى الخصوصية؛ وأن تُصبح سلسلةً 
من التجارب «وتلاتّحها». وتقابُساً متبادلاً للأفكار والآراء. وبالتالي؛ «يمكن النظر إلى التقدّم 
البشري باعتباره حركة ديالكتيكية متعالية بالمعنى الهيغلي - الماركسي. الممتلئ بالجمال والصلاح 
والوعد)09. 

كان المشاركون البعثيون حرصاء على جَعل إعادة كتابة التاريخ العربي جزءاً لا يتجزأ من 
أيديولوجيتهم القومية وجهودهم لإحياء الماضي الإسلامي في شكل جديد. برز الصراعٌ الديني. 


(33 ءءء طلسعامء5) 45 .اونا واعزندع2 عل علا «رطتموظ عل دز كقطلاا تقسوتصظ ممتررك ع1» مسدعلسه8 علمتا 
.56 .م ,(1967 ميعطمعء0) 
(34) جلال السيدء حزب البعث العربي (بيروت: دار النهار. 1973): ص 35 - 36. 
 )35(‏ :1821 ,ؤتلهمهصةتلصآ) مصتلامنت سمتعلة نإطا لعتفاخصدى جورمائالظ زه عكنط4 درن عكنا 11:6 ,عطء دوجاعتلط جاعتمل علط 
.5 .م ,(1979 موصتطاكتاطناظ لمصمؤعوعن ل التتمعل8 وططم8 
(36) وزارة الثقافة السوريةء كيف نكتب تاريخنا القومي (دمشق: وزارة الثقافة السورية. 1966)؛ ص 12 - 13. 
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أو الطائفية» والوحدة العربية» فضلاً عن منهجية ومبادئ تفسير الأحداث التاريخية. جميعها؛ 
كموضوعات رئيسة في الندوة. 

عبّر سليمان الخشء أحد المقربين من الأرسوزيء عن قَلّقَه بشأن الطريقة التي يجري بها 
تدريس التاريخ لتلاميذ المداري وأشار يكل امن إن النبتى التدريفي «للمنهجية الماركسية» 
من طرف عدد كبير من معلّمي المدارس. رُفضت الماديةٌ الجدلية والمادية التاريخية لمصلحة 
«منظور قومي اجتماعي". وبالنسبة إلى الخش. فإن هذا النهج الجديد. المستمد من الاحتياجات 
الخاصة للعربء سيمكّن المؤرخ من أن يكون موضوعيّاً ومحايداً تماماً في سرد الصراعات الدينية 
التي أعقبت ظهورٌَ الإسلام!”. 

ناقش معظم المساهمين الصراع الديني والطائفية في الإسلام بطريقة صريحة وجديدة. جرى 
التعاملٌ مع الأحداث المثيرة للجدل. مثل قتل الخليفة الثالث عثمان. والصراع اللاحق بين علي 
ومعاوية» ومقتل الحسين بن علي. والثورة العباسية ضد الأمويين؛ على أنها أمور من الماضي. 
إن هذه الخلافات؛ كما أوضح الخشء لها طابَعُها الخاص» ونشأت في ظروف معيّئة. تبنّى كلّ 
معسكر مبدأً سياسيّاً معيّناه الأمر الذي شكّل بدوره موقفاً دينيّاً. كان المؤرخون المسلمون أنفسّهم 
الذين رووا هذه الصراعات مناصرين لأسرة حاكمة أو أخرى. على الرغم من أن هذه الحالة كان 
لها مبرراتها في وقت معيّن في الماضي؛ إلا أنها لم تعد ذات صلة بالظروف المعاصرة للعرب. 
تواجه الأمّهُ العربية» في الوقت الحاضر مشاكلّ غيرَ تلك المتعلّقة بالخلافة والهاشميين والأمويين 
والعباسيين. تتعلق الأسئلةٌ الجديدة ب «الاشتراكية والديمقراطية والوحدة العربية وطرد النفوذ 
الإمبريالي وتدمير إسرائيل». لقد حلّت كل هذه القضايا المعاصرة محل القضايا القديمة» وهي 
حقيقةٌ تجعل من المتحتّم على المؤرخين العرب أن يُخضعوا الوقائعٌ والروايات التقليدية للمراجعة 
الشاملة وإعادة الفحص. من خلال تبئّي هذا الموقف الجديد. يواصل الخش؛ على المؤرخ العربي 
أن يضع في اعتباره أنه يكتب للعرب الذين يعيشون في «حقبة ما بعد الإسلام»!9. 

من أجل كل ذلك. كانوا كثيرين أولتك الذين كتبوا تاريخ «ما بعد الإسلام العربي» بأسلوب 
غريب وغير مخلص. ففي نصوصهم يتفجعون على الحسينء أو يندبون حظً الخليفة عثمان» 

يقة تذكّرنا بالأيام الماضية. ومع ذلكء أكّد الخش؛ 9إذا كانت هذه الممارسات طبيعيةَ في 
الأزمنة الماضية؛ فهي اليوم ملفقة» ومصطنعة. وتؤدى بسوء نية0. 


(37) المصدر نفسه. ص 323 - 38. 
(38) المصدر نقسةف ص 19. 
(39) المصدر نقسهةء ص 29 
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اعتقد زكي الأرسوزي أنه يجب على المرء في ساق تاليت كب تاريخ للشبات أن يوكد:أصوك 
«مجتمعنا الحالي» والطريقة التي تُنشأ بها. ومن خلال تتَبِع الأسباب الكامنة وراء تطور ظاهرة 
بعد يجري سكين المراطين المدوتباين من اعبديد ما عو اجدين بالمحافظه عليه ومائييب 
العنلم يت . فعلى سبيل المثالء إذا سلّط مؤرّخٌ الضوة على العوامل التي أدّت إلى ظهور طائفة 
دينية معيّنة؛ فإنه يؤكد في الوقت نفسه «بُعْدَ هذه العوامل عن خصائص الحالة التاريخية الحالية» 
وأن ماء الحياة الذي يغذي تلك الطائفة سيجف. وأن التعصب الذي يتجلّى في العزلة الاجتماعية 
سيختفي )11 , 

ومن نّم فقد أفقدت نقاط التحوّل في التاريخ الإسلامي أهميتها بالنسبة إلى الحياة الحديئة 
والقضايا المعاصرة. لا يمكن استخلاصٌ دروس ذات صلة من دراستهاء سوى ضرورة إدراك 
المسافة التاريخية التي تفصل بين فترتيّن مختلفتيّن نوعياً. والأهم من ذلك أنْ هذا المنظورّ التاريخي 
يمهّدُ الطريقٌ لاكتشاف آخر لا يقل أهمية: فالإسلام نفسه يفقد دوره المركزي في التطوّر التاريخي 
للعرب. ويصبح حلقةٌ في سلسلة من التقدّم المستمر. 

لذلك. فبالنسبة إلى سليمان الخش. فإِنَ تاريخه القومى ي أوسع كثيراً من تاريخ خ العرق العربي» 
سواء في مراحل ما قبل الإسلام أو ما بعد الإسلام. فإنَ العروبة تشملء بالنسبة إليه. في نطاقها 
التاريخي» جميعٌ الشعوب والأعراق الذين كانوا يسكنون بلادَ ما بين النهرين وبلاد الشام ووادي 
النيل وشمال أفريقيا واليمن. لقد انحدرت جميعٌ الأعراق التي استقرت في تلك الأراضي من 
السلالة نفسها من عرب شبه الجزيرة» أبطال الإسلام. علاوة على ذلك» فإنهم جميعاً يتحدّثون 
بلغات متقاربة مش من لغتهم الأم المشتركة. ينطوي التاريخ العُرُوبِي» نتيجةٌ لذلك؛ على تعريف 
عرقي وجغرافي ولغوي وثقافي. فإن المصريين القدماء. والكلدانيين» والآشوريين. والكنعانيين» 
والآراميين» والعبرانيين قد «جرى تصنيفهم بشكل مضلل على أنهم «ساميون» من قبّل علماء 
مختلفين» وكان يجب تسميتهم «الشعوب العربية»0©. ْ 

يستلزم التعريف الجديد أولويات تُمليها احتياجاث عصر مختلف. يجري إنشاءٌ كل عنصر من 
عناصر التعريف ضمن شبكة من المفاهيم الأمر الذي يؤدي بدوره إلى تكوين يعمل في سياق 
حديث. وتُفترض وظيفة العامل الديني في هذا الصدد في أهميتها الثانوية: فهي تتمكن من البقاء 
على قيد الحياة فقط من خلال الارتباط بأشياء أخرى. مثل الأمّة أو الدولة أو الحزب السياسي 


(40) المصدر تقسف ص 116 - 2.117 
(41) المصدر نقسف ص 18 - 20. 
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وفلسفته. ومن نّم تجنّب زكى الأرسوزي عمّداً رابطةً الدين بإفراده «المساهمات التى قدّمها العرب 
للثقافة المادية'؛ كموضوع جدير بأن يغطيه نوعٌ جديدٌ من التاريخ. وأعطى مثالاً دور العرب في 
تحويل الأبجدية من الرموز الهيروغليفية إلى الحروفء ونشر الأبجدية بين الشعوب الأخرى. 


ً 


علاوةٌ على ذلك: فإذا تبّن أن ثقافة الأمّة تفتقر إلى خاصية أساسية معيّة. فقد أصبح من الضروري 
إجراء «دراسة مقارنة» بالثقافات الأخرى من أجل سد العجز. لقد أشار إلى أنَّ العرب أهملوا 
الطبيعة وركزوا اهتمامهم بدلاً من ذلك على الأحكام الإلزامية للصواب والخطأ. وعليه فقد كان 
أي شخص يميل إلى التحقيق في أعماق الضمير الإنساني ويكتشف حقائقه الأبدية يُسمّى «نبيّاً». 
وعلى النقيض من ذلكء فقد كَيّست الدولٌ الهيلينية والجرمانية جهودها لدراسة العالم المادي 
واكتشاف الحقائق الكونية. ثم استخدمت هذه المعرفة في المساعي الصناعية والتكنولوجية. أكد 
الأرسوزي أنّ المنهج المقارن قد كشف ضرورة التعاون بين الدول» وجعل من الممكن تجدّب 
«الإفراط. والانحرافات» والضمور الثقافي)2". 

توصّل شبلي العيسمي إلى النتيجة نفسها مستنكراً طريقة التقليل من قيمة ثقافة العرب ما قبل 
الإسلام. فبالنسبة إليه» يمثّل تصوير الحياة في العصر الجاهلي على أنها مجرد وحشية تشويهاً 
واضحاً للأدلة التاريخية. كما أوضح أنَّ العرب القدامى قد حقّقوا تطوراً ملحوظاً في المجالات 
المادية والثقافية قبل ظهور الإسلام بفترة طويلة. قدَّمت المملكةٌ اليمنية في الجنوب والغساسنة في 
الشمال دليلاً على ذلكف2. 

ربما كانت مساهمة ياسين الحافظ هي التي منحت الندوة نكهة مميزة. لقد برز تعصّبه للتفسيرات 
القومية المتطرفة للتاريخ باعتباره إرهاصاً لفكْر كان يكتسب نفوذاً متزايداً خلال الستينيات. لم 
تستثن نبرةً حُجَجه وضرباتها أيَآ من المفاهيم الدينية» أو التحليل النظري لميشيل عفلق, منظّر حزب 
البعت الرتدن زبعد لقيو فنع مين غادو التحافطً :بدت ادك | منظمة جديدة العري الماك 
الثوري العربي». 

لقد فتح مساهمته بعبارة ماركسية مشهورة: «الأيديولوجيا السائدة هي أيديولوجيا الطبقات 
السائدة)2. إن هذا الاقتباسء الذي جاء من دون عزوء يمثّل للمثقف السوري المفتاحَ لفهم 
الملامح الرئيسة للتاريخ العربي. ولذلك فإنه يشكّك في موثوقية جميع المصادر الإسلامية. إن 


(42) المصدر نفسه. ص 64 - 67. 

(43) المصدر نفسه. ص 51 - 52. 

 )44(‏ .اتقطئالاا لصة ععصءء ته[ :صملصم]ط) 1 توح ,نيومامءك! معن 116 ,مأعقصط طعسملعمظ لمه عصماط اكز 
.64 .م ,(1974 
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هذه المصادرء المكتوبة في صيغة حَؤْليات ثابتة أو حقبء وتتضمن ماجريات الأسر الحاكمة 
المتعاقبة كموضوع رئيس لهاء لا تقدم للمؤرّخ أكثر من مجموعة من الحقائق الميتة» وتراكم من 
الأحداث المتباينة» وعناصرٌَ من المعلومات المشتتة. وبالتالي فإنها لا تترك أي موضع لشيد النظرية 
أو التجريدات22, 

أما بالنسبة إلى عصر الحدائة» فقد أكّد الحافظ أنَّ هناك مجاليّن رئيسيّن سيطرا على الفكر 
العربي والتأريخ: «المكارثية الدينية» و«البورجوازية القومية». ومقارنةً بالنهج الدينيء فإِنَّ ديكارتية 
طه حسينء على الرغم من نوباتها القصيرة» قد مثّلت خطوةٌ تقدّميةٌ إلى أن تعرّض للترهيب» 
و على الانضمام إلى صفوف المدرسة القديمة. من ناحية أخرىء انطلقت كتبٌ التاريخ 
الهزالية من الحنيضة التحلفية للقومية البرجوازية. فبعض حلقات التاريخ العربي؛ مثل الصراع 
بين الفرس والعرب تحت حكم العباسيين» قد «جرى تضخيمها بشكلٍ مصطنّع' من أجل تحديد 
أصول القومية العربية. ومع ذلك» فمن غير المجدي استخلاص خصائص أيديولوجية حديثة من 
الماضي البعيد, أو استنتاج صعود القومية العربية والاشتراكية من أحداث استثنائية منعزلة. عع 
أن التاريخ الإسلامي. كما يشرح الحافظ. جزءٌ من «الواقع القومي»». إلا أن الأخير. وبغض النظر 
عن جذوره التاريخية ية» هو أولاً وقبل كل شيء: التعبير عن حاجات العرب المعاصرين ووضعهم 
الحالي. وهكذا: 

في دراسة تقدمية للتاريخ يبقى الحاضر والمستقبل مركز اهتمام الباحث. وهذا يعني إلقاء 
الضوء على جوانب من التاريخ أهملها المؤرخون التقليديونء سواء أكانزا دينيين أو قوميين 
بوجو ادي إذاكلة اناري ةن وعية قر عنس مي حدى لهات الى ير ينبغى النضال فيهاء 
بغية تهديم البنى الفوقية للمجتمع القديم. أن المؤرخ التقدمي ينبغي أن ركز اهتمامه على التناقض 
الجدلي القائم في حركة التاريخ.. ويكشف الصراع بين القديم والمسدلاق: إِنَّ الجدلية التاريخية هي 
الأداة الأكثر علميةٌ في دراسة التاريخ. ولكن هذه الأداة ينبغي ألا تتحول إلى ضرب من الذرائعية 
التي تزوّر التاريخ في سبيل حرص عاطفي على فوائد معيّنة للاتجاه التقدمي»9. 

دفعت هذه التصريحات وما شابهها عبد الله العروي. المنظّر السياسي والمؤرخ المغربي» 
ليصدر عام 1967 دعوة جادة إلى القادة العرب الراديكاليين لاعتماد الماركسية» في صيغة منفتحة 
ومبدعة. كأيديولوجيا لدولهم القومية"". 

(45) وزارة الثقافة السورية» المصدر نفسه. ص 82 - 83. 

(46) المصدر نفسهء ص 83 - 88. 


(47) ا ,4 - 3 .5صهطك ,(1967 روععء تزكهالا كأمعصهةظا تكتسوط) ع7نع"ممننت ترم عطهمت عأعه[مء14' ا ,تتامعقا لذ لطم 
.169 - 168 .مم ,(1989 رعهلغ ناه :صمقصهآ) 1980 - 1820 عنماى ارمتلول3 ع[ا كارن بورماكللط طهع4 ,تمع نامطن) .081 أعذدنملا 
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الفصل الخامس 


التشخيص : سبك قطب 
والمودودي: الجاهلية والتآمر 


على الرغم من وجود اختلافات أيديولوجية وسياسيّة تميّز الإسلاميين الراديكاليين من 
الجماعات الإسلامية المعتدلة الأخرى. فإِنَ كليهما يشترك فى منهجية قَبّْلية ضمنية. توجّه هذه 
المنهجية تفسيرّهم للتاريخ والسياسة والمجتمع. إنها في الأساس وجهة نظر ماهوية للعالم» أو 
نظطرية تضلفن على الأفراد وكذلك على مفاهيمهم صفات» وخواص. وسمات». دائمةً ومتأصّلة. 
ونُستخدم هذه الخصائصٌ الثابتة كأداة لتحليل وفهّم التطورات السياسية والدينية» بغض النظر 
عن الزمان أو المكان أو الظروف. ومن ثم يكمّن هذا الجوهرٌ الحتمي وراء كل ظواهر الوجود 
البشري ومظاهره الخارجية. وبهذا المعنىء فإنَ بناءً نظريّاً تحتيّك يرتبط ارتباطاً وثيقاً بالجوهرية”' أو 
الماهوية”'. يفرض فهماً للتغيّر المادي والثقافي. باعتباره مجرد مدّة زمنية ضمن جوهر ثابت من 
الصفات الأبدية. 


(*) الجوهرية أو الجوهرانية (505]8211115121): مذهب فلسفي يعني أن وراء جميع الظواهر جوهراً ما معيّناء أو مبدأ أولاً 
يكمن فيه وتكون جميع الظواهر حوله متغيرة» فهو في المذاهب المثالية الله حتى يصل في الاعتقادات الاتحادية إلى اعتقاد أن 
الله هو الكون نفسه أو كامن فيه. والظواهر كلها تجليات لهء وهو في المذاهب المادية شيءٌ مادي. ويُستعمل هذا الاتجاه في 
مجالات عديدة منها فلسفة التاريخ التي تعتقد أن التاريخ يسير وفق مبدأ كامن معيّن يفسّره ويوجّهه (المترجم). 

(**) الماهوية (550ذ[1556213): تطلق بالأساس على المذهب الفلسفي الذي يرى أصالة الماهية أي أنها سابقة على 
الوجود. وأن الوجود يعرض للماهية. وبصورة أكثر تعميماً فهو اتجاه فلسفي يرى أن كل كيان يتضمن صفة أو مجموعة من 
الصفات الضرورية لتكوين ماهيته. أو التي تجعله هو هو. ومن نّم فإنها تعني في فلسفة التاريخ الاتجاهات التي تؤكد مفهومَ 
الهوية في تفسير التاريخ. وأن هناك مجموعة من السمات الثقافية المعينة التي تفسر التاريخ (المترجم). 
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فبالنسبة إلى سيد قطب. على سبيل المثال. كان الدافع إلى الحرب التي تشنُها مختلف القوى 
ضد الدول الإسلامية هدفاً واحداً: تدمير الإسلام ومبادئه. ويؤكّد أن بعض الكتّاب والباحثين يشوّهون 
الحقائقٌ التاريخية من خلال إرجاعهم الحملات الصليبية إلى الأهداف المادية والاستعمارية. بل 
إن الإمبريالية الغربية الحديثة هي في الواقع «الستار للروح الصليبية التي لم تَعْد قادرة على السّقُور 
كما كانت في القرون الوسطى!". 

ينطوي افتراض معركة مستمرة ضد الإسلام من خلال حركات متشابهة على مر العصور على 
عامل ثابت آخر: المؤامرة المتكررة على الدوام. لقد شرحت جريدة الإخوان المسلمين المصريين؛ 
الدعوة» في سعي إلى تشويه سُّمعة حزب البعث,. أصوله من خلال تقديم الرواية المزيفة الآنية: 

«عندما تح خزري الفرنسيين من الشام [في الأربعينيات]؛ أرادوا أل يخرجوا إلا بعد أن يورثوا 
البلادَ لكْتّل سياسية تمشي في خطّهم. واختاروا أحد الأذكياء الطلاب السوريين وهو ميشيل عفلق» 
الذي ربّي وأنضج في الكنيسة تحت إشراف البابوية (في روما) من أجل إعداده كقائد للتبشير 
بشكل يختلف عن كل تبشيرء ولإلقاء سوريا في حالة ارتباط بالاستعمار ثم لمذد خيوطه خارج 
سوريا. وفي زيارة لميشيل عفلق قام بها للفاتيكان» وقف البابا أمام ميشيل باحترام وتقدير» وقال له: 
لقد فعلت في العرب أكثر مما فعلناه»)©. 

إضافةً إلى ذلك» فقد اعتبرت هذه المؤامرة من نوع الهيدرا"'. ونشأت مع نشأة الإسلام نفسه. 
قد تختلف الأساليبُ المستخدمة والأفراد المنخرطون من عصر إلى آخر. لكنَّ الهدف كان دائماً 
إبادة الدين الحقيقي الوحيد الذي خاطب البشرية. تكتشف الرؤيةٌ المفهومية الماهوية وتُدرك 
العدوّ نفسّه الذي يتنكر تحت أقنعة متنوّعة. لقد تآمر كل من المشركين والمنافقين واليهود 
والمسيحيين والحكّام العلمانيين والدول الشيوعية والأنظمة الرأسمالية واحداً تلو الآخر لتقويض 
أسس الإسلام". وينبع قانونُ المواجهة الشامل هذا بين الإسلام وجميع أنظمة الفكر والتنظيم 
الاجتماعي الأخرى من حقيقة أنَّ معسكرين متعارضيّن تماماً لا يمكنهما التعايش السلمي في 
المجتمع نفسه. لقد كان الصراحٌ دائماً بين الإيمان والكفرء والشرك والتوحيد. أو الإسلام باعتباره 
الدين الخاتم والوحيد. وجميع الأنواع الأخرى من العقائد المزيّقة والباطلة. لم تعد الديانة اليهودية 


(1) سيد قطب. في ظلال القرآن» ط منقحة؛ 6 ج (بيروت: دار الشروق. 1401ه/1981م)؛ ص 202. 

(2) الدعوة. السنة 25: العدد 6 (تشرين الثاني/نوفمبر 1976)» ص 58. 

(*) أفعى متعددة الرؤوس في الميئولوجيا اليونانية. والمقصود أنها مؤامرة متعددة الرؤوس والتكرارات على مر الزمن 
(المترجم). 


)3( قطب. المصدر نفسه. ج 2 ص 4 - 925. 
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دين بعد ولادة الإسلام. بل مجموعة مشوهة من المعتقدات والممارسات. والمسيحية أيضاً فاسدة 
ولا يمكن الدفاع عنهاء ولا سيّما في عقيدتها التثليثيّة التي تنافي وحدانية الله. فضلاً عن افتقارها 
إلى التنظيمات الزمنية الواضحة في ما يتعلق بالحكومة والمجتمع. تشكل القوميةٌ والعلمانية 
والاشتراكيةٌ والشيوعيةٌ والديمقراطيةٌ والرأسمالية كياناً واحداً تطوّر في الغرب في معارضة مباشرة 
لرسالة الإسلام الأصيل. علاوة على ذلكء فقدٌ قَقَدَ الْحُكَامُ المسلمون والباحثون والعلماءً والكنَّابُ 
والصحفيون حقَّهم في أن يطلّق عليهم اسم #التتلفونا شيف تضمو إلى علفرتك العدى ين 
خلال تبئّي قوانينه وطريقته في الحياة. في واقع الأمرء لم يعد الإسلام موجودأء ويجب تأسيسّه 
من جديد. وكما يقول الراديكاليون» فإن المجتمعات الإسلامية ككل قد تخلّت عن دينها وارتدت 
إلى حالة من الجاهلية» لا تختلف عن تلك التي ازدهرت قبلَ ظهور الإسلام في الجزيرة العربية. 

كانت الجاهلية» كمفهوم راديكالي إسلاميء قد ظهرت لأول مرة من طرف الكتَّاب والزعماء 
السياسيين المسلمين في ثلاثينيات وأربعينيات القرن الماضي. جرى تطبيقّه في البداية على 
الهندوس الذين يمثّل دينُهم وفقاً للمعايير الإسلامية شكلاً من الوثنية» ثم عمّمّ ليشمل جميع 
الفلسفات غير الإسلامية. يشير «الجهل الدينى» أو الجاهلية في القرآن» فى معناه الأصلىء إلى 
الظروف والممارسات التي سادت بين العرب الوثنيين. وقد تمثّلى جهلهم في رفضهم الاعتراف 
بوحدانية الله أو معرفتهم برسالته وقوانينه الأبدية. واعتبر أن هذه الرسالة [التوحيد] قد مُلمت 
إلى سلسلة طويلة من الأنبياء» بدءاً من آدم. ومن نَم عد القرآنُ الإسلام الديانةة المشتركة لإبراهيم 
وموسى وعيسى لالا» ثم بلغت ذروتها في شكلها النهائي ومرحلتها الأخيرة في التعاليم والمبادئ 
التي نقلها الله بواسطة رئيس الملائكة جبريلء إلى خاتم الأنبياء محمد يل ومن ّم فإنَ النبيّ 
العربي هو الرسول الأكثر أصالة. حيث إن مهمته تتمثل بإعادة الإسلام إلى أصوله النقية والكاملة. 
وبعد الوحي بالقرآن كان لأهل الكتاب فقط ع اليهود والمسيحيين والزرادشتيين - الاختيار بين: إما 
التحول إلى الإسلام الصحيح أو دفع جزية كمواطنين مَحميّين من الدرجة الثانية في دولة إسلامية. 
واعثّبر جميع المعتنقين الآخرين لمختلف المعتقدات: وثنيين أو مشركين. يعيشون تحت حكم 
الجاهلية» أي: غير عالمين بالكتب المقدسة. 

نشر الهندي أبو الحسن علي الندوي. رئيس ندوة العلماء في لكناو (/لتم ع نامطآ)» في عام 
0 كتاباً بالعربية بعنوان: ماذا خسر العالّم بانحطاط المسلمين؟. أصبح الكتابٌ على الفور 
من أكثر الكتب مبيعاً وحظى باستقبال حار من عدد كبير من رجال الأدب المسلمينء وبخاصة 
في مصر حيث طبع لأول مرة» قبل ترجمته إلى اللغة الأردية عام 1954. يسعى الكتاب في المقام 
الأولء وكما يشير عنوانه» إلى تفسير تدهور الإسلام من خلال تقديم سرد تاريخي لبزوغه وتوسّعه 
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وتراجعه التدريجي. ويشْبع المؤلف تصويره «للانحطاط الإسلامي'» الذي يرى أنه حدث في عهد 
العثمانيين» بوصف قاتم ل «جينالوجيا الحضارة الغربية»؛ يتضمّن الإغريق. والرومان. والمسيحية؛ 
والمادية» ونظرية الور والقومية. والتقدّمَ العلمي. إن حكمّه لا لبس فيه: لقد أصبحت «أوروبا 
السيحةة فى عحضارتها بأكدلها الجاهلية -ماذية».القد جر المنتلمون غلى الأنضماء إلى هذا 
السعي المجنون إلى المادية. وتحولوا إلى مجرد 'رُكَّاب) في قطار قادم من الدول الأوروبية. ومع 
ذلك. يؤكد الندويّ أن المسلمين كانوا مُحصّنِين في الأساس ضد «المادية الجاهلية»؛ لأنّ ثُرائهَم 
الروحي كان لا يزال «محفوظاً في نقاته البكر»!". 
كتب سيد قطبء عام 1951.» مقدمةً لكتاب الندويّ الذي جرى فيه التعبيرٌ عن مصطلح «الجاهلية 
الدينية كوصف للحضارة الأوروبية المعاصرة. ويوضّحٌ قطب أن الجهل ساد مرة أخرى في العالم 
منذ أن فَقَدَ الإسلام دوره القيادي. وبهذا المعنىء «فالجاهلية ليست فترةً من الزمن محدودة, ولكنها 
طابَعٌ روحي وعقلي معيّن. طابع يبرز بمجرد أن تسقط القيم الأساسية للحياة البشرية» كما أرادها 
الله وتحلّ محلّها قم م مصطنعة تستند إلى الشهوات الطارئة'7). كان قطب في تلك المرحلة لا 
يزال يترد بين مدرستين فكريتين: الإصلاحية والراديكالية. لم تشككّل التتيجةٌ الواضحةٌ التي تؤكّد أن 
الإسلام نفسّه لم يعد موجوداً خارج دائرته الخاصة جُرْءاً من أيديولوجيته. إلى أن توطّدت الناصرية» 
وترسّخت القوميةٌ العربية كحركة شعبية. 
وإضافةً إلى كتاب الندويّ» فقد ساهمت كتاباث المودودي في تعميق فكرة قطب عن الطبيعة 
الحصرية للإسلام. ومع ذلك لم يسبق للمودوديٌ أبداً أن جازف بِوَضّم الأيديولوجيات السياسية 
المعاصرة» إلى جانب بعض السياسيين والمثقفين والأفراد الضالين في العالم الإسلاميء بالوثنية. 
فلا يزال المسلمون عموماً يُعتبرون جديرين بحمل اسم دينهم بمجرد أن تُشرح لهم مبادئه بالكامل. 
ومن ثم على الرغم من أن «الجاهلية» قد أطلت برأسها في عهد الخليفة الثالث عثمان في 
(644 -656): وطغت على المجتمع الأموي (750-661) والعباسي (1258-750)؛ «فلا يذهب 
بأحد الظنّ في هذا الصدد أن كانت الجاهلية قد محت آيةَ الإسلام تمامء وذهبت بآثاره جميعا 
يكلكك عليه انونلن عسي الوحرة اتامكتحوتها. وعاسبا اهيل الزاقم [ة لهرت :الت كانت 
خضعت لتأثير الإسلام حينئذ أو خضعت له فيما بعد, لم يزل باقياً أثر الإصلاحٌ الإسلامي - قليلاً 


(4) أبو الحسن علي الندوي. ماذا خسر العالم بانحطاط المسلمين؟: ط 10 (القاهرة: دار الأنصار. 1977)؛ ص 279 - 285. 
انظر أيضاً: لإتصعلوعة عط" :عتمطهآ) خه ه010 كدكظ .لطا لع اكصدكا ,لم 1! 6[ تنه ماك[ ,تتهلدل8 خلف سددداط - اج اف 
.م ,(1961 ركصملغوعتاطن2 طتضتوعوعع عنصهاك] زه 

(5) الندويء المصدر نفسه. ص 20. 
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أو كثيراً - مدى الدهر. ولم يكن إلا من تأثير الإسلام أنْ كان الآمرون المطلقون من الملوك تأتي 
عليهم من حياتهم أحيانٌ ترتعد فرائصهم من خشية الله فيرجعون عن غيّهم إلى الرشد وعن ظلمهم 
إلى الإنصاف. [...] ومن كل ذلك: ظلَّ مستوى أخلاق الشعوب المسلمة أعلى وأرفع دائماً من 
أخلاق سائر الأمم©. 

وعلى الرغم من الراديكالية التامّة في إصراره على العلاقة العدائية بين المفاهيم الغربية 
والأيديولوجيا الإسلامية» لم يفكر المودودي قط في إمكان النظر إلى مجتمعه الخاص على أنه 
ليس أكثر من خليط من مجموعة من المعتقدات والنْظّم الوثنية. إنه لو فعل ذلك لكان قد قوّض 
حقٌّ الهنود المسلمين في هوية منفصلة» وبخاصة بعد تأسيس باكستان. إِنَ الظروف الفريدة التي 
رافقت تطورٌ القومية الإسلامية في الهند أجبرت المودودي على تخفيف لهجته الراديكالية» بحيث 
إنه بحلول وقت وفاته 1979 أصبح حزيّه - «الجماعة الإسلامية» - مجردَ مجموعة ضغط تُمول 
من أصحاب المشاريع ومللّك الأراضي والدول الإسلامية المحافظة مثل السعودية'”. في المقابل» 
كان تشخيص سيد قطب متصاباً بلا هوادة في إدانته للجوانب الجديدة للجاهلية الدينية؛ مع النتيجة 
التي ترى أن المواجهة العنيفة فقط هي التي تحدد العلاقة بين قوى الشر وقوى الخير. كان هذا 
التبايّن في المواقف السياسية إلى حدٌ كبير نتاجج تجربتيْن تاريخيتين مختلفتيين: استمرار نظام الرعاية 
في باكستان في مقابل تدميره في مصر عبد الناصر. 


أولاً: الإصلاحية تلفظ أنفاسها 


في أوائل الخمسينيات» كان سيد قطب لا يزال منشغادٌ بقضايا العدالة الاجتماعية والتنمية 
الاقتصادية. ولاحظ بشكلٍ صحيح أن «العقيدة الوطنية»: «لم تعد تكفيء بدليل أنها لا تستطيع أن 
تقاوم العقيدة الشيوعية في كثير من أقطار الأرض». واستطرد قائلاً: إن فكرة العدالة الاجتماعية 
تطغى بقوة وثبات على حساب التّعْرة الوطنية» ولا سيّما في الأوطان التي لا تزال تقسّم «أهلها إلى 


عبيد وأسياد»!. 


لم يكن قطب قد انضم في ذلك المنعطف 1951» إلى جماعة الإخوان المسلمين كعضو نشط. 


6( عتسهاخ] :ع«مطمط) مالعا هن ارعنعتحملبط اكتاوضع] عط زه تحرمائا مك كم ,نل دلستداط دائم انطمف .5 
.2 - 31 .مم ,(1979 ركمملأوعتاطوط 

7( .لع ,كلعلا .11 مختصمة نما «رزعمامء10 سدامعلدط علا ته ,تإاع50 تستاكه 3 ناك نصدلا8» ,تحهلف دنصة1]1 
.36 .م ,(1986 رووءع2 بإاتكق حتمنا عكنعهررد علعهلا معاك[) منستعوط م رمثناتره كديع عندررواكا 


(8) سيد قطبء. معركة الإسلام والرأسمالية» ط 5 (بيروت: دار الشروق؛ 1978): ص 59 
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لذلك لم يشعر بأيّة قيود في إدانته للأوضاع الاقتصادية السيئة لمجتمعه» وكذلك الفشل الذريع 
لنظامه السياسي. كانت العبارات الافتتاحية لكتابه معركة الإسلام والرأسمالية» الذي نُشر عشية 
الثورة المصرية» تشير بوضوح إلى الحاجة الملحة إلى التغيير الاجتماعي: 

هذا الوضع الاجتماعي السيئ الذي تعانيه الجماهير في مصرء غير قابل للبقاء أو الاستمرار.... 
ذلك أنه مخالف لطبائع الأشياء. ولا يحمل عنصراً واحداً من عناصر البقاء.... إنه مخالفٌ لروح 
الحضارة الإنسانية بكل معنىّ من معانيهاء مخالف لروح الدين بكل تأويل من تأويلاته» مخالف 
لروح العصر بكل مقتضى من مقتضياته. ذلك فوق مخالفته لأبسط المبادئ الاقتصادية السليمة. 
ومن ثَمّ فهو معطّل للنمو الاقتصادي ذاته. بل النمو الاجتماعي والإنساني»". 

كان قطب يدرك تمام الإدراك أن دعوته إلى الإصلاحات الاجتماعية والاقتصادية ستقود 
بعضٌ المجموعات إلى لصقه بوصمة الشيوعية. لقد انتقد هذه المجموعات. التي تضم علماء 
ارجعيين» وسياسيين فاسدين وكتّاب مرتزقين» بسبب قصر نظرهم وغرورهم. كان على يقين 
من أن الانفجار الاجتماعي الوشيك يجب تفسيره من جهة العوامل الاقتصادية الجلية» بدلاً من 
الأيديولوجيات الثورية أو المعتقدات الدينية المتحمّسة. إن اتهام دعاة الإصلاح الاجتماعيء 
والتضع على أنصارهم» وكونهم اشيوعيين؛ وخارجين على القانون. وفوضويين»؛ أو سَجْنْهِم 
أو حَظْر صَّحُفهمء أو قطع أرزاقهم كل ذلك سيؤخر فحسب الانهيار الحتمي للنظام المتهدّم. 
سيدوّي صوثٌ الجماهير الكادحة. من الجياع والمعدّمين؛ في النهاية - ولن يُسكّت مرةً أخرى. 
لقد أككد قطب أن هذه الجماهيرء التي لم تسمع على الإطلاق عن الشيوعية أو أيه أيديولوجيات 
أخرى. هي التي تطالب بالتغيير. ومن ّم فقد كانت الثورةً على وشك أن تندلع: بلا قيادة, عفويةً 
ومدمَّرة ومتجدَّرةَ في أسباب مادية فقط"". 

ثم شرع قطب في الشف عن الخصائص الحقيقيّة لنظام الرعاية: انخفاض الإنتاجية, والتبذير» 
والفسادء والبطالة» والاستغلال. وتصاعد الفقر الذي يقترن ببعاء واسع الانتشار» وجيوش من 
المتسوّلين المتجولين. في ظل هذه الظروف يصبح الح في التصويتء وخْرّية الفكرء وإعلان 
أن «الشعب مصدر السلطات»؛ عبارات فارغةً. كان موث الديمقراطية البرلمانية والرأسمالية أمراً 
مفروغاً منه بالفعل بالنسبة إلى قطب. ولذلك فإنّ ملايين المضطهّدين والجاهلين لا يصوتون ولا 
يقاطعون الانتخابات إلا «بإرادة أسيادهم وأصحاب العمل وملاك الأراضي». وأصبح الحديث عن 
الدساتير والبرلمانات «مادة فكاهة»» وأمراً مجافياً تماماً لخطاب أمة «تريد الجذ)'"". 


)9 المصدر نفسه. ص 5. 
(10) المصدر نفسه. ص 6 - 7. 
)11( المصدر نفسه. ص 11 - 12. 
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من هنا كانت مصر تقف عند مفترق طرقء تتأرجح بين ثلاثة أنظمة للتنظيم الاجتماعي: 
الاشتراكية» أو الشيوعية» أو الإسلام. وفي هذا الثالوث السياسيء نادراً ما برزت الرأسماليةٌ كبديل 
قابل للتطبيق. وغني عن القول إِنّ قطب قد اختار النظامَ الإسلامي. عرض قطب نُسخته من الإسلام» 
لأجل أن تحلَّ محل الأيديولوجيات المتاحة. باعتبارها «مزيجاً كاملاً» جديداًء تجمع بين الأبعاد 
الروحية للمسيحية» والأهداف المادية للشيوعية. وعلاوة على ذلك فإن هذه النسخة من الإسلام 
تحافظ على استقلال مصر وسيادتهاء على عكس الفلسفات السياسية المستوردة التي بشَّر بها 
أناسٌ يفتقرون إلى القومية الحقيقية والوعي بتاريخهم ككيان حي" هكذا كان قطب لا يزال يتمتّع 
بالأمل في تحديث الإسلام من أجل تلبية متطلبات البرنامج السياسي الراهن. 

بقي على قطب أن يقنع قُرَآءه بقابلية الشريعة الإسلامية للتطبيق على المشاكل المعقّدة للمجتمع 
الحديث. كانت نبرةٌ حججه تدوّي بنهج دفاعي وعقلية اعتذارية حريصة على دحْض الاتهامات 
للإسلام بالمفارقة التاريخية. فبعد أن وضع قدماً في كلا المعسكرين - الإصلاحي والراديكالي - 
أجرى قطب مناقشةً مفصّلة لدحض ما أسماه «الشبهات» أو «المفاهيم الخاطئة» عن الإسلام. 
أدرجت هذه المفاهيم الخاطئة تحت ستة عناوين: 

1. بدائية الحكم. 

2: حكم المشايخ والدراويش. 

3. طُغيان الحُكم. 

4. عموض النصوص. 

5. نظام الحريم. 

6 التعصّب ضد الأقلَيات. 

لقد أظهر أن المفهومٌ الخاطئ لبدائية الإسلام هو نتيجةٌ الخلّط بين النَّشّأَة التاريخية للإسلام 
ونظامه المجرّد وتصوره. ففي حين أنّ الأولى كانت مشروطةً بحياة الصحراء البسيطة؛ فإن الآخر 
قادرٌ على التوسّع والتطوير اللانهائي. وحتى الفقه الإسلامي لم يتوقفٌ عن التطوّر على مرّ القرون. 
وافتجا ب عو خلاّقة للمشاكل الجديدة إلى أن استنزف انحدارٌ المجتمع الإسلامي طاقته. 
اعترف قطب بصراحة أن الشريعة الإسلامية في حالتها الجامدة لا تلبّي احتياجات المجتمعات 
الحالية: وكان يجب إعادةٌ تفسيرها بحيث تعكس التنوعات الحديثةٌ للتجربة الإنسانية. فر 


(12) المصدر تقسف ص 60 - 61. 
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المحامون والقضاة في مصر من الفكرة برمتها! يرد عليهم قطب بأنهم أكثر استحقاقاً للسخرية؛ 
نظراً إلى جهّلهم وكَسَلهم وافتتانهم بالحضارة الغريبة السائدة في وَسّطهم. لم ينجح تطبيق القانون 
النابليوني من طرف الدولة لمدة سبعين سنة في إقناع الشعب المصري بعدالته وإنصافه. لقد 
أظهر تكثل الجماهير في صف الخارجين على القانون» واعتبارهم أبطالاً جديرين بالإعجاب 
والتشجيع. عدم تلاؤم القوانين الأوروبية مع روح الشعب. فقط تلك القوانينٌ الواعيةٌ بالتطورات 
الحديثة والمغلّفة بتقاء الإسلام: في آن واحد» هي القادرةٌ على الوفاء بالخواتف الابحانة والسلية 
للحضارة. وبعبارة أخرى. كان قطب يقترح استخدامٌ الشريعة كدليلٍ توجيهي لاستنباط مدونات 
مبتكرة للقانون» مع الاعتراف في الوقت نفسه بأحكامها القديمة. 

وبعد أن أنقذ الفقة الإسلامي بتطهير تاريخه في بوتقة التجريدء التفت قطب إلى جثامينَ 
تاريخية أخرى. إِنَّ فكرة مساواة حُكم الإسلام لفكرة مشايخ الطرائق الصوفية والدراويش كاذبةٌ 
تمامأء كما أعلن قطب. فكلٌ من المبادئ النظرية للإسلام وتطبيقه الملموس قد دحضٌ هذه التهمة 
البغيضة. نص الإسلام دوماً على ضرورة الأهلية والكفاية لمسؤوليه وموظفيه. لم يكن القاضي إلآ 
مسؤولآ عيّكنه الدولةُ بحُكم تخصّصه في فرع من المعرفة» وهو الشريعة الإسلامية. تماماً كما يقوم 
الطبيب أو المهندس بأداء مهمات محددة» فكذلك يفعل القاضي. ولم تجعله مهنته عضواً في 
هيئة دينية [إكليركية]؛ لأن الإسلام لم يكن كنيسة مُقيّدة بالمجال الروحي. ومن الناحية التاريخية» 
يتابع قطب. فإِنَ الكفاية في الفقه الإسلامي لم تؤمّل شخصاً قط ليكون في موقع السّلطة» أو شَغْل 
مناصب القيادة والإدارة. فقط الكفاءة في مهنّة معيّنة هي ما يحدّد مدى ملاءمة الشخص ومكانته 
في المجتمع؛ بغض النظر عن مستوى معرفته الفقهية. وحتى التقوى. التي خصّها الإسلام باعتبارها 
المعيار الأسمى للشّرفء لم توضع في الحسبان. ومن ثم لم يكن القاضي في الإسلام رجلَ دين. 
بل كان مجرّد مسلمء عيّن للقيام بواجبات محددة بدقق لا لسبب سوى خبرته في الشريعة. 

كذلك أضيفت مسكّنَاتٌ أخرى مطمئنة لتبديد الشكوك المستمرة. أكد قطب أن السّلطة في 
الإسلام قد مورست نتيجة عملية شورى. كانت الأساليب والعمليات الإجرائية تقنيّةٌ بحتة» وقد تتباين 
وتختلف باعتبار رأي الأمة كلّها. ومع ذلك. فإنَ مبدأ اتتخاب حاكم مسلم وفقاً لإرادة الشعب كان 
ابتاً بنصٌ صريح من القرآن. وفي الأيام الأولى للإسلام اقتصر مبدأ المشاورة (الشورى) على المدينة 
المنورة. وبعد وفاة النبي يكل مدّد الخليفةٌ الأول أبو بكر نك هذا الإجراءً ليشملّ المدينةً ومكة. وفي 
أيامنا هذه من الضروري أن يُستشار رأيّ الجماهير جميعاً. وتبقى التفاصيلٌ التقنية قِيدَ التطوير من 
أجل وضع النظرية موضمع التطبيق. يكمن دور الإسلام في إزالة جميع العقبات التي تضع الناخبين 
تحت رحمة أصحاب الأراضي أو أصحاب العمل أو أصحاب السّلطان. وقال قطب إن خُريةً 
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الاختيار هذه كانت تقتصر على انتخاب حاكم متم بالفعل بتطبيق الشريعة في تُسختها المحدّثة. 
وباستثناء العلوم النظرية والتطبيقية» مثل المهارات الفنية وفنون الحرب وزراعة الأرضء فإنه يجب 
أن يكون القانونُ الإسلاميٌ أساسيّاً وحاكماً مُلزْماً لأوامره. ومن ثم فقد كانت طاعةٌ الحاكم المسلم 
مشروطة بتطبيقه للشريعة. فإذا اتتهك مبادئها فقد بطلت طاعته. إن الدراويش ومشايخ الصوفية 
مستبَعدون من نظام الحكم الإسلامي. فكما أكد قطب. إن هذه الطوائف «المتبطلة المتعطلة». التي 
تعيش على المعتقدات الخرافية» والتلاوة المستمرة لاسم الله والابتهالات والصلوات؛ ستّجبّر على 
الانخراط في العمل المنْتج إلى جانب بقيّة الأمّة. 

هل يمكن اعتبار هذا النظام السياسي الذي ينظَّمه تقنينٌ مرنء وتحكمه الجدارةٌ ويحث على 
فضائل العمل المنتج, أنه يمثل خطراً على الخريّة الفكرية؟ 

مرةً أخرى. يجري التفريقٌ بين الإسلام التاريخي والإسلام المعياري كوسيلة ضرورية للتوصّل 
إلى نتيجة دقيقة. اعترف قطب أن اضطهادَ المفكّرين والفلاسفة والعلماء قد وقع تحت حكم 
حكومات باسّم الإسلام في عدد من الدول. لكن هذه الحكومات ليس لها علاقة بالإسلام الفعلي. 
لقد اعتمد نظام هذه الحكومات على الجهل الفاسد والانحطاط الفكريء في حين أن الإسلام 
يمل التَقدّم والتنوير ومعارضةٌ شرسة للظّلم. وهكذا كان خطأ فادحاً المطالبةٌ بإبعاد الإسلام عن 
الحياة العامة على أساس هذه الاستنتاجات الزائفة. ومن ناحية أخرىء سيّوّجّه الاتهام نفسّه ضد 
الديمقراطية البرلمانية التي يقال إنها سائدة في مصر والعراق والأردن. هل هي ديمقراطية دستورية 
عندما يحقٌّ لشرطي أن يعتقل أيّ شخص بِتُهَم ملقّقَ وأن يعدب قبل مُثوله أمام محكمة قانونية 
مخوّلة أن تعلن براءته أو إدانته؟ ثم أَنْبع قطب ذلك بروايات مروّعة عن أساليب التعذيب المختلفة 
التي مارستها حكومة إبراهيم عبد الهادي عام 1949 ضد الإخوان المسلمين المتهمين بمحاولات 
الاغتيال وأعمال التخريب. لقد اعتّقل ما لا يقل عن أربعة آلاف من الإخوان المسلمين بعد مقتل 
رئيس الوزراء النقراشي» ومجوم آحر أحظ' ف أبار/قاير 1949 على رئيس البرلمان حامد جودة. 
وفقط بعد وصول حزب الوفد. أكبر الأحزاب السياسية» إلى السلطة في كانون الثاني/يناير 1950 
أطلق سراح الإخوان المسلمين المعتقلين من السجن. تُشرت التفاصيلٌ المروّعة لنظام التعذيب 
الذي وضعه رئيس الوزراء عبد الهادي لانتزاع الاعترافات على نطاق واسع في الصحافة بعد 
سّقوطه. سعى قطب من خلال اقتباس هذه التقارير الصحافية» إلى التشكيك في ديمقراطية بلاده 
الزائفة» من جهة, ورسم تميبز حادٌ بين ماهية نظام معيّن ومجرد تطبيقه المشوّه. من جهة أخرى. لم 
يفعل قطب ذلك دفاعاً عن الديمقراطية» ولكن من أجل مد هذا القياس إلى حقل الإسلام؛ بديله 
المفضل. 
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لقد تمسّك قطب. تمشياً مع موقفه التقليديء بأن «الشؤون العلمية البحتة» تنجاوز المجالٌ 
القانونيّ للإسلام» في حين أن المسائل الاجتماعية» وأعمال العبادات» و«سائر ما يتعلق بروح 
الإنسان وفكره» كانت تخضع لسلطانه. ومن تم فقد كان من الضروري تنفيذٌ العقوبات التي 
قضى بها القرآنُء بما في ذلك قطع يد السارق. وجَذْد الزاني وشارب الخمر. عرض قطب الظروفٌ 
المخمّفة. مثل الجوع في حالة السرقة, والأدلة غير القابلة للدحض من خلال شهود ثقات في قضية 
الزنى؛ كأمثلة على رأفة الإسلام وتعاليمه التشريعية القابلة للتكيف. 

علاوة على ذلكء فقد كانت أحكامٌ الشريعة وشروطها واضحةً وقاطعة» ولا تترك مجالاً 
للغموض أو الإبهام. ومما لا يمكن إنكاره» يتابع قطب. أنّ علماءَ الأزهر كانوا مسؤولين إلى حدٌ 
كبير عن تحويل الشريعة الإسلامية إلى متاهة من المصطلحات المحيّرة. حَجَبت كتابةٌ الحواشي 
على اشرو وعبر أكداس من الجدل العقيم والأقوال المتعارضة, الأصول النقية للإسلام. يمكن 
التخلّْص من جميع هذه المؤلفات الدينية من دون تكيّد أدنى خسارة. وكمثال على ذلك شرح 
قطب بفخر كيف أنه كتب كتابيّنء العدالة الاجتماعية في الإسلام (1949).: والسلام العالمي 
والإسلام ([195). من دون الرجوع مرة واحدة إلى هذه الشروح والحواشي. 

ظلَّ هناك مفهومان خاطئان آخران بحاجة إلى توضيح: وضع المرأة. ومكانة الأقلّيات. 

قال قطب إِنَ مؤسسة الحريم في التاريخ الإسلامي هي من أصْلٍ تركي. ولا يمكن لأحد أن يتهم 
الأتراك بأنهم أفضل المسلمين فهمآً للإسلام, أو أنهم ينتمون إلى صحابة النبي! ومقارنة بمجتمعات 
ما قبل الإسلام؛ فقد أحدث الإسلام قفزةٌ ثورية في وَضّع المرأة» لم تُضف إليها الحضارةٌ الغربية 
شيئاً جديداً سوى حرية الاستهتار. وتساءلء ما الذي تخشاه المرأةً الفاضلةٌ من الإسلام بعد أن 
منحها أسمى الحقوق؟ لقد مُنحت الحنَّ في التملّك. وكَسْبٍ رزقها بالطرائق الشرعية» وتزوج 
الرجل الذي تختاره. والخروج والدخول ما دامت ترتدي ثياباً محتشمة. وعلى الرغم من هذه المزايا 
التي لا يمكن إنكارهاء فقد سكت قطب تماماً حيالٌ غياب الحقوق السياسية للمرأة في النصف 
الثاني من القرن العشرين - وهي نقطةٌ سنعود إليها. 

إنّ وضع الأقلّيات في الإسلام. مثل وضع النساء. كان وضعاً يبعث على التباهي. في تفوّق 
الحريّة والتسامّح وسعَة الأفق. حتى الأتراك» الذين قيل في سياق آخر إنهم «حوّلوا المرأة إلى 
سلّعة)» وخالفوا التعالِيمَ الأصّلية للقرآن» جرى عرضهم بشكل غير متوقع كمصدر للفَخر. وبعد أن 
شوّه قطب مؤهلاتهم الإسلامية من أجل إعفاء الإسلام من ممارساتهم الخاطئة» فقد جُلب «الأتراك 
الوحشيون» أنفسّهم على أنهم شهودٌ عيان على الانفتاح «في العصور المظلمة» للإسلام. جرى 
اللجوءٌ إلى وسيلة مألوفة» لُجئ إلنها فى ذروة الأغناام اللسلامي» ويل الالستشهاد يفقطم متذاول 
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بكثرة للمستشرق الأوروبي توماس أرنولد كإجابة قاطعة عن ذلك الاتهام. وكما هو الحال في قضية 
النساءء كان قطب متردّداً في المجازفة وراء العمُوميّات والابتذال. فجرّد قطب مذبحة الْأَرْمّن التي 
قام بها الأتراكُ خلال الحرب العالمية الأولى من طبعتها الدينية»؛ وشرحها بمصطلحات سياسية 
بحتة» بما أنَّ المسلمين العرب في سورية قد تلقّوا من الأتراك معاملةً ممائلة» وإن كان ذلك على 
نطاق أضيق. كذلك يعزو قطب اضطهاد المسيحيين الأرمن ارب ملسن ان «أرذل العناصر 
في الدولة العثمانية» تلك العناصر التي هي بطبيعتها شَعُوفةٌ بالدماء والقّسْوَة والإجرامء واستوى 
المسلمون وغير المسلمين في تلقّي ويلاتها وآثامها في طول البلاد». ففي حين أن المسلمين يميّرون 
ضد الأقليات إما نتيجة لأسباب سياسية: أو بالانتهاك لمبادئ دينهم. فإن الآخرين يضطهدون 
المسلمين دائماً لدوافع دينية!:". 

ومع ذلك؛ فقد تفكّك تحليلٌ قطب. الذي أجري على خلفية المشاكل الاقتصادية والاجتماعية 
الحادة» إلى تصريحات متناقضة بمجرد أن أخذ على عاتقه إثبات ديمومة الروح الصليبية الغربية. 
ومن ثم فقد أعلنَ أن المسيحية قد تحوّلت في أوروبا والولايات المتحدة من كونها عقيدةً دينية 
إلى راية قومية. لقد كانت تُستخدّم فقط كذريعة لاستنهاض الشوفينية في جميع البلدان المسيحية. 
وبعد أن أعلن في وقت واحد عن موت وانبعاث المسيحية في الغرب. خَلص قطب على الفور 
إلى أن «الحروب الصليبية لم تضع أوزارها إلا في نفوس المسلمين وفي عالم المسلمينء فأما في 
العالم المسيحي فهي مَشْبوية الآوار؛''. تصرّف كلّ من الشرق (الشيوعية) والغرب (الرأسمالية) 
بالتواطؤ بعضهم مع بعض في هذه المؤامرة ضد الإسلام. قُدَّم تأسيسٌ إسرائيل في عام 1948 
كمثال لا يمكن دحضه: إنها دولة تقوم على أساس الدين فقط - بما أن اليهودية ليست جنسية. بل 
يان تمل الرونتي والألمائق والبولتدئ والأمركي: والمشمري والبفني» وعتمية الأنواء لاخر 
من الجنسيات - وتدعمها أو تمولها بريطانيا العظمى والولاياث المتحدة الأمريكية والاتحاد 
السوفياتي. كان التفسيرٌ الوحيد لمثل هذا العداء تجاه السكّان الأصليين في فلسطين, كما يعتقد 
قطب. مرتبطأء من جهة. بالروح الصليبية التي تقوم عليها السياساث الاستعمارية» وبالطبيعة 
الدينامية والتّضالية للإسلام من جهة أخرى”". 

كان قطب يبحثء. بالنسبة إلى الجماهير - ملايين المصريين الكادحين والمحرومين 
والمضطهدين - عن الخلاص للإسلام وإنشاء نظام إسلامي. لقد أعلن للجماهير إفلاسّ 

(13) المصدر نفسه. ص 63- 92. 

(14) المصدر نفسه. ص 94. 


(15) المصدر نفسه. ص 95- 97. 
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الديمقراطية البرلمانية» وفساد جميع الأحزاب السياسية» ومعارضة زعمائهم - ممثَّلي الرأسمالية 
والإقطاعية - المطلقة لأدنى تحسّن للأوضاع الاقتصادية. علاوة على ذلكء كانت الإمبريالية 
والرأسماليةٌ المحلية حليفتين طبيعيتين. ومُتحدتين» من خلال مصالحهما المشتركة للسيطرة على 
مؤسسات الدولة. لقد رأى لويد جورجء رئيس الوزراء البريطاني» كما خلص قطب. أن الثورة 
المصرية عام 1919 ضد الاحتلال الأجنبي كانت نتيجةً مباشرة للازدهار وليس للفقر. من هنا 
كانت سياسة الإمبريالية وعملائها المتعمّدة هي إبقاء الجماهير في حالة تجويعء وذلك لمع 
اندلاع ثورة جديدة. كان من المحتوم أن تستمرٌَ هذه الحلقةٌ المفرغة من العَوّز والاستغلال «إلى أن 
تتولى الجماهير أمرّ نفسهاء فتنشئ من التشكيلات ما يملك الانتصارٌ في معركة الانتخابات وغير 
الانتخابات)19. يشككل تنظيجُ الجماهير» والوعْد بتحديث الإسلام بالنسبة إلى قطب الحلّ الأمثل 
للأزمة الاجتماعية في بلاده. كانت العدالةٌ الاجتماعية» وليس الشيوعية» هي الحلّ الوطني لبلد 
فخور بتاريخه الفريد وطابعه المستقل. وبعد عشر سنوات» في أعقاب انتصار الاشتراكية في 9 
فإن الوبحلذانت الوظيفية لتحليل قطب - الفقرء والاستغلال. والعدالة الاجتماعية» والجماهيره 
والحملات الانتخابية» والحداثة الإسلامية» والولاءات القومية - فسحت الطريقٌ أمام مفاهيم 
جديدة بقواعدها وأهدافها. 

كان قطبء في تشخيصه الجديد لخصائص القومية والعلمانية والاشتراكية والديمقراطية» مَديناً 
إلى حد كبير للندوي والمودودي في صياغة الأيديولوجيا الجديدة للراديكالية الإسلامية. ولهذا 
السبب سيناقّش تفنيدٌه لهذه المفاهيم والمؤسسات من الآن فصاعداً بالاقتران مع سلفيه من الهند. 
وكذلك لا بد من أن يشار إلى نقاط التباعد الأيديولوجي التي تميّرز الطاب القُطبي للراديكالية في 
سياق مَسّحنا التحليلي. 


ثانياً: القومية 


كما رأيناء تتميز الراديكاليةٌ الإسلاميةً الحديثة بمعارّضّتها الشّرسة للمفاهيم القومية وحركاتها. 
إنها تعتبر تفوّقٌ الدولة -الأمة في دلالاته العلمانية والأيديولوجية تهديداً مباشراً لتأسيس القواعد 
الإسلامية للولاء والسلوك. وفي حين يعتبر القوميون الأمّةَ أو مؤسساتها المصدرٌ النهائي للسيادة 
والشرعية؛ فإن الراديكالية الإسلامية تؤكد المبادئ القاطعة لنظام الف ابت 


ربما كان المودودي هو مَنْ أنذر رفاقه المسلمين لأوَّل مرة في الثلاثينيات من القرن الماضي 
(16) المصدر نفسه. ص 113 - 121. 
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بمخاطر القومية العلمانية في ما يتعلق بمصالحهم وهويتهم. وفي وقت كانت فيه الحركةٌ القومية 
تجتاحٌ شب القارة الهندية» قرّر المودودي التعبيرَ عن معارضته ومحاولة وَقُف المدّ الذي هدَّد بسَحْق 
المسلمين والهندوس على حد سواء. 

سعى المودودي في مقالة نُشرت في أوائل الثلاثينيات من القرن العشرين إلى دحض القومية 
العلمانية من خلال تركيز الانتباه على تناقضها الجوهري مع المبادئ الكليّة للإسلام. أعلن تصوره 
التأمّلي في التاريخ أن القوميةً قديمةٌ قدّم الحضارة نفسها. ومن هذا المنظور فإنَ جذورها متأصّلةٌ 
في الثقافات السياسية في بابل ومصر القديمة وبلاد فارس واليونان وروما. إن طبيعتها ثابتة» وتمثل 
سلسلةً تاريخية. ومن هناء فإن مظاهرها الأخيرة في بلدان مثل فرنسا وبريطانيا واليابان تستندٌ إلى 
الأسْسِ نفسها”". وغلاوة غلى ذلك فسواء أكانت القومية مبنية على وحدة العرق أم اللغة أم 
المصالح الاقتصادية» فإنها تؤدي بلا توان إلى الحروب والعدوان, وانقلاب دولة د از أخرى. 
وبعبارة أخرى؛ فإنها تعرّرُ عصبية ما قبل الإسلام الجاهلية*". 

إِنَ النظام المفاهيمي القومي بأكمله. بالنسبة إلى المودوديء هو نهج غير عقلاني يدمّر الروابط 
الأعمقٌ بين البشر. يقسّم ذلك النظام الإنسانية إلى مجموعات عرقية» ويضع حواجرّ من اللغات 
داخل مجتمع ديني واحد. ويرسم حدوداً إقليميةَ مُصطنعة. وعلى النقيض من ذلكء ينظر الإسلام 
ا ا ل ل تعلن 
تعاليم الإسلام أخحّة الإنسان» ممثل الله وخليفته في هذا العالم. ومن ا ت وجهة نظره» 
يحول المودودي الصراعات القَبَلِيةَ والعائلية امامل التي كانت متفشّْية في شبه الجزيرة 
العربية قبل ظهور الإسلام» إلى مشاحنات «قومية». ب يمر انب و قد بدأ كفاته ضد مثل هذه 
الولاءات وشدّد على الوَّحْدة المتجاوزة للفقراء والأغنياء» والعبيد والأحرار. وهكذا فإنّ أكثرَ أعداء 
الإسلام قنك هم: الإلحاد والشّرك وعبادة الأصنام, إلى جانب «شيطان التعصّب القومي والعرقي». 
حورب هذا الأخيرٌ من النبي محمد طوال فترة نبوته من أجل القضاء على آثاره الضارة!"!. 

ومع ذلك. فبعد تدميره العديد من صُوّر الولاءات الضارة» فقد طخ النبِيٌُ مفهوماً جديداً ل 
«القومية». يتعلق المفهومٌ بطبيعة الإنسان الروحية والجَؤْهّرية» بحيث تُتجَاهل الاختلافاث المادية 
والعرّضية. إنه مفهومٌ يرتبط ارتباطاً وثيقاً بحقيقة فطرية - حقيقة عبادة الله وأداء واجباته وطاعة 
الأوامر الإلهية. أولئك الذين يُعلنون إيماتهم 0 المعتقدات هم 3 واحدة. في حين أن جميع 

(17) سيد أبو الأعلى المودودي. بين الدعوة القومية والرابطة الإسلامية (القاهرة: دار الأنصارء 1978)؛ ص 9 - 13. 


(18) المصدر نفسه. ص 15. 
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أولئك الذين يرفضونها هم أَمّةٌ أخرى. وهكذا انقسمت الإنسانيةٌ إلى قوميتين: الأولى قومية الإسلام 
والإيمان» والأخرى قومية الكفر أو الضلال. وغالباً ما يؤدي عدم قابلية التوفيق بين هذين النظامين 
إلى هجرة المؤمنين من دار الكُمْر من أجل الحفاظ على سلامة الإسلام والتحكّم في أسلوب 
حياتهم. وبناءً على ذلك. فإن ولاء «المسلم القومي» لنظام روحي وسياسي معيّن. بدلاً من الأرض 
أو العرق أو اللغة هو المعيارٌ الذي يحدّد مكان إقامته وعمله"2. 

على خلفية هذه المواقف الأيديولوجية يمكن للمرء أن يُدرك اللامبالاة التي أظهرها المودودي 
وأتباعه تجاه الهجرة الكازقية والمانباوية سواه أكانت كبرية أم طوعية» لملايين المسلمين من 
البح حي ا 1 إلى جفهورية باكبيعان الى أنشيت ورا بحت أن نظ إلى 
هذه الهجرة على أنها نتيجة لحركة قومية حديثة» تهدف إلى تأكيد المصالح المنفصلة لمجتمعها. 
وفي حين هاجر الرسولٌ وأتباعه من مكة عام 622 على أساس مؤقت. فقد أدّت خُطَبٌ المودودي 
مجاه النتظلة إلى :يكيان إلى على يعدو ذاكية الارجمة فوا برق فعس عند تن :ومع 
ذلكء لم يقدّم المودودي دعمّه المطلق للكيان الوطني للمسلمين الهنود حتى أصبح تأسيسٌ 
باكستان أمراً واقعاً. قبل ذلك التاريخ. انخرطت «جماعته الإسلامية»؛ التي تأسست عام 1941. 
في حملات شرسّة ومريرة ضد «الرابطة الإسلامية» وزعيمها العلماني محمد علي جناح. وبحلول 
عام 1971» ولا سيّما بعد انفصال بنغلاديش» أصبح المودودي وحزبه من المؤيدين بشدة لدولتهم 
القومية بحيث إنه لم يعد من الممكن تحديدٌ الخطوط الراديكالية لأيديولوجيتهم. 

دعا المودودي في الستينيات. العقد الذي شهد ذروة القومية في العالم الثالث» إلى إنشاء 
تكثلٍ من البلدان الإسلامية» مُحاججاً بأن الدول الأوروبية» على الرغم من افتقارها إلى أيديولوجيا 
مشتركة ة. كانت تتحرك نحو «هدف أوروبا الموحّدة» من خلال تطوير المؤسسات الاقتصادية 
والسياسية المشتركة. يجب على المسلمينء الذين يواجهون مشاكلّ داخليةٌ وخارجية مشتركة 
أن يتّحدواء لأنهم جميعهم يؤمنون «ابإله واحدء ونبي واحد. وكتاب واحد). ومع ذلك. فإنَ هذا 
الاقتراح. الموجّه إلى رؤساء الدول الإسلامية الذين كانوا يخطّطُون لعَقد قمّة إسلامية بناءٌ على 
دعوة من السعودية» كان في الأساس تصالحيًاً في تقييمه للقومية: 

«بعد الحرب العالمية الثانية» كانت مختلفٌ البلدان الإسلامية المنتشرة من الشرق إلى الغرب 
تنعم بالخلاص من الحكم الاستعماري الغربي. إِنَّ ظهور تلك الدول كذُوّل مستقلة منفصلة هو 
نتيجةٌ حتميةٌ لحركة تاريخية لا يمكن تغييرُها. ما يؤسّف له هو أن جميع هذه الدول الإسلامية تتبع 


(20) المصدر نفسه. ص 39 - 46. 
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نظرية القومية نفسّها التي تشرَبتُها من أسيادها الغربيين [...] إنهم ليسوا حتّى مدركين تماماً لحكم 
الإسلام الثوري الذي بسببه يرتبط بعضهم ببعض.ء والذي يمكن أن يوحّد شعوبهم المسلمة في أمة 
واحدة: ويعرّرٌ النيات الحسنة والتعاون فيما بينهم [...] [و] تحويلهم إلى رفاق سلاح يدافعون عن 
الاستقلال الإقليمي بعضهم لبعض)121. 

وعلى الرغم من رَفْضٍ المودودي لمذهب القومية» فقد وافق تدريجيّ وعلى مَضّضء على مبدأ 
الجنْسية الوطنية. وكذلك فعل الندويّ الذي اختار. مثله مثل الملايين من المسلمين الهنود. البقاء 
في موطنه الأصلي. لم تنشأ الحاجةٌ إلى مثل هذا الحلّ الفكري والعملي في الظروف الخاصة لشب 
القارة الهندية بقدر ما كان قطب معنيّاً بالأمر. 

فبالنسبة إلى الراديكالي المصريء وبعد أن شّهد تفكُكَ منظّمته الجماهيرية وكذلك إعدامَ 
قادتها أو سَجِنّهِم فقد بدت القوميةٌ وكأنها انحرافٌ بغيض. ومن ثم لم تكن هناك ضرورةٌ لنظريّة 
اريخ أو ملظت لتشسير وه اتحزافها النام.. أصبح الألرة بالسية إلى تقب مجه الاعلان اع 
عدم قابليتها للتطبيق فطل نظام إلهي إسلامي. إذا كان النبيٌ» بحسب قول قطبء كان قد أراد 
اناي رسالتة غلى القومية العريةة لكان قد وجَدَ أن من الأسهل كثيراً أن يوحّد العربَ على مثل 
هذا الأساس الأرضي. فقد كان النبّ يَكَةُ ينحدر من القبيلة العربية الأبرزء قبيلة قريش ٠»‏ وعشيرته 
الشريفة» بني هاشمء ويلقَّبٍ ب «الصادق الأمين» لدوره كحَكّم صادقء وكان يمكن أن يشنَّ حرباً 
للفسرّر التومي+ اسستهلاق اتحرية الأراضي العربية من الهيمنة الببرنطية في 'الفتمال» والاحتلان 
الفارسي في الجنوب. ثم كان بإمكانه بعد توحيد العرب تحت قيادته وسلطته أن يمارسَ كلَّ هذه 
الخاعة الهائلة لوس مدا وحداتة اللامة واجدة وإلى الاين ويطلب حشوم العرف لقرانئة. 
لك الك كما أوهلم فطلب وك رسوله لبتيع ظريقا مجتلفا: فقن طَلب منه أن يُعَلِنَ على الملا أنه 
«لا إله إلا الله وأن يتحمّل مع قلّةَ من أتباعه كلَّ المصاعب التي تلت ذلك. لقد قضى الله أن 
القومية ليست الطريقٌ الصحيحَ لتنفيذ قوانينه الأبدية. كانت تلك الحركةٌ القومية ستحرّد المجتممٌ 
من الطغيان البيزنطي والفارسي. فقط ليحن محلّه الطاغوت العربي2". 

لقد أدينت القومية العربية» التي اعتنقها قطب وزملاٌه سابقاً لمساهمتها الإيجابية نحو هدف 
الوحدة الإسلامية الأوسعء بشكل مفاجئ على أنها شيءٌ بغيض شرير. وأصبح غضبٌ قطب شديداً 


(21) ,[1982 ,قصملغهعتاطن2 عتصسماك[ تععمطةآ) الع "!5 بوبه ةا تمتأعالط عازه عنمن ,تل نال دكا دائة اطق .5 
لصة 19 .مم 
(22) قطبء في ظلال القرآن. ج 2. ص 1005 - 1006. 
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لروحة أن وضف القومة بعازات ازدراقة وتجفرية: وقازن أناعها: ب #الحيرانات» الت تقطعفت 
بها السبلُ في مستنقع آسن. وفي إشارة غير مباشرة إلى الناصرية والبعثية» أقنان تقنتةا إلى اطي 
الراقية للمجتمع الإسلامي العظيم التي قفزت فوق «العوائق الحيوانية السخيفة» للعرق واللون 
واللغة. وقال إن مئلَ هذا المجتمع الإسلامي كان أكثرٌ كثيراً من مجرّد جيب عربي ضيق. لقد تألّف 
المجتمع المسلم من «العربء والفرسء والشاميين» والمصريينء والأتراك. والصينيين» والهنود 
والبيزنطيين» واليونانيين» والإندونيسيينء والأفارقة»» وكان يمثل المجتمعٌ العالميّ الأول والوحيد. 
بعد أن استندت حياتّه كلها إلى المثل العليا السامية للانتماءات العَقّدية©. 

أقد قطب أنَّ العرب. قبل مجيء الإسلام. كانوا تكثّلاً لا قيمة له من القبائل؛ ومن دون أيه مكانة 
قوميّة أو دوليّة. ثم حوّلتهم رسالةٌ النبي محمد يلل في لحظة تاريخية لم يسبق لها مثيل؛ إلى أمّة 
استثنائية» تتحمل عبْءً قيادة البشرية ووّضع قيمها وأسلوب حياتها وأنظمتها الاجتماعية. وهكذا 
أصبح الإسلام» إلى الأبد. «البطاقة الشخصية» الوحيدة لهم. كان لدى العرب اليوم؛ كما في الأزمنة 
السابقة» أحد خيارين: إما أن ينهضوا بالمهمة الوحيدة المتاحة لهم ويحصلوا على احترام العالم» 
أو ينبذوها فيصبحوا مرة أخرى همّلاً لا يُذكر. لم يكن لدى العرب. إذا جُردُوا من هويتهم الإسلامية» 
أي شيء آخر يقدّمونه للأمم أخرى. وأشار قطب بشكلٍ مؤثَرِ إلى مجالات العلوم والأدب والإنتاج 
الصناعي والتنظيم الاقتصادي. إضافةً إلى الفلسفات الاجتماعية والسياسية. وخلص إلى أن جميع 
المجتمعات تقريباً قد تجاوزت العرب من دون شك. وليس بإمكان العرب. ولفترة طويلة من 
الزمن» أن يطمحوا بعيداً في الإضافة إلى هذه المجموعة الرائعة من الثقافة المادية. ومن ثَمَّ فإنَّ 
إسهامَ العرب الفريد والجدير بالاعتبار سيكمن في مجال صَفَلٍ حياتهم باللهب الأزلي للإسلام. 
ستضمن هذه المهمةٌ الإسلامية الفريدة للعرب؛ وليست نسخةًٌ خافتة من القومية المستوحاة من 
الغرب. ما كان لهم من قَبْلُ: قيادة الإنسانية والموقفٌ المصاحب لذلك من تقرير مصيرها"”. 

يبِرُزْ تشديدٌ قطب على الدور المميز للعرب في مصير الإسلام» الذي ظهر في تفسيره متعدد 
الأجزاء للقرآن الكريم» كأنه شذوذ نظري بقدر ما يتعلق الأمر بأيديولوجيته الراديكالية. ومع ذلك. 
فقد كتب هذا التفسيرٌ في ظلال القرآن على مدى عشر سنين» وبخاصة خلال فترة سَجْن المؤلف 
(1964-1954)؛ ثم خضع لتنقيحات مختلفة حتى أخرجه أخوه محمد قطب في الطبعة الحالية 
المحققة. وعلى الرغم من براي المشتي وس المولت: ولا كنا كن تعر النهائي إلى 
الراديكالية» إلا أنه لا يزال من الممكن اكتشافٌ آثار المرحلة الإصلاحية أو الحدائية في جميع 
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أنحاء النص. على سبيل المثال. في مناقشته للوظيفة الفريدة للعرب في تجُديد دين الله الصحيحء 
المشار إليها أعلاه؛ يسلّط قطب الضوءً على «تكوينهم القومي» على أنه مجرّد نتاج للإسلام. 
يتماشى مثْل هذا البيان مع وجهة نظر الإصلاحية الإسلامية» سواء أكانت من وجهة نظر عبده أم 
البناء بدلآً من صيغة التنظير الراديكالي. وفي حين أن الزعيمَ الديني الهندي, الندوي» الذي شكلت 
كتابائه مصدراً رئيساً لقطب. كان يأمل من العالم العربي» بسبب تاريخه المجيد, وإنجازاته العظيمة 
وموقعه الاستراتيجي. من بين أمور أخرىء أن يتحمّل مهمة قيادة العالم الإسلامي بالكامل؛ فقد 
كان المودودي صامتاً تماماً بشأن هذه المسألة بالذات. في هذا الصدد. لا يمكن تمييز نهج قطب 
الراديكالي عن نهج المودودي. فبعد أن قطع الحبلّ السّرِي لمرحلته الإصلاحية أخيرا أناط قطب 
قيادة البشرية ب «المؤمنين بوحدانية الله»؛ بغض النظر عن جنسيتهم أو موقعهم الجغرافي. علاوة 
على ذلك. ففي هذا الإصدار الجديد من التفسير. يقول قطب إن العرب نسوا أنهم عربٌ قبل 
الخروج لغزو ممالك واسعة تحت راية الإسلام!". 


ثالثاً: العلمانية والديمقراطية 


يَجمّع الراديكاليون الإسلاميون عادةٌ بين العلمانية والديمقراطية؛ لأن كلتيهما تُمثّل اغتصاباً 
لحاكمية الله. وتّيط مهمة التشريع بالوسطاء البشريين. ففي هذا النظام تَُتَمَدُ صحةٌ المبادئ 
والأوامر القرآنية مباشرة من الله. الذي أنزل رسالته في شكل كامل ونهائي على نبيه المصطفى 
تخت كلع وين ل نورشع الماذة والرقا بصو لااترام بها عارك اق الس الأتاني. 

فبالنسبة إلى المودودي وقطب. المشرّعون هم وُكَلاء الله وموظّفوه الموثوقون. فيجب ألآ تعبّر 
تصريحاتهم وقراراتّهم عن أي إرادة حُر لهم أو أن تعكس رغبات أغلبيات علمانية. ومن ثم ينخرط 
النوّابُ والقضاة في أنشطة شركية ممائلة لعبادة الأصنام أو الصور التي يصنعها الإنسان» بوضعهم 
قوانيتهم الخاصة دون الإشارة إلى السلطة الأصلية تلكتاب المقدس [القرآن]. وبهذا المعنى تعتبر 
الديمقراطية العلمانية انتهاكاً متعمّداً للقوانين الإلهية ورجوعاً إلى زمن الجهل الوثني (الجاهلية). 

تقوم الحضارةٌ الحديئةٌ كلّهاء في تحليل المودوديء على ثلاثة مبادئ: العلمانية» والقومية. 
والديمقراطية. ظهرت العلمانية» أو فكرة استبعاد الخالق من «التدخل» في الحياة الاجتماعية للناس» 
لأول مرة في الغرب كرد فعلٍ ضد اللاهوت المدرسي'" وفَرْضِه من طرف الكهنة ذوي العقليات 

(25) المصدر نفسه. ج 4. ص 2370. وج 6. ص 3980) وسيد قطبء. خصائص التصور الإسلامي ومقوماته. ط 7 
(بيروت: دار الشروق. 1980). ص 235 - 236. 


(*) هو اللاهوت المسيحي الذي كان سائداً في العصور الوسطى (المترجم). 
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الضيقة والباباوات الظَّلاميين. لقد أوضح المودودي أنه جرى تحويل العلمانية تدريجيّاً إلى «نظرة 
عالميّة ة مستقلّة2» وأصبحت احجر الزاوية في حضارتهم الحديثة» . انقطعت العلاقةٌ يين الإنسان والله 
عمداةة. علاوة على ذلك. فإن العلمانية» على الرغم من انتشارها في المجتمعات المعاصرة؛ هي 
فكرةٌ حمقاءٌ وسخيفة. فما دام العلمانيون يدَّعون أن «الدين هو علاقة شخصية بين الفرد والله2» فليست 
هناك إمكانيةٌ لتجّب العواقب المنطقية لهذا القبول منهم. فإن مجرد الاعتراف بوجود الله يستلزم 
الإيمان بسيادته وحكمه. فليس ثمة ة فَصْلّ بين الإيمان بالله والالتزام بأوامره الاجتماعية والسياسية 
والاقتصادية» كما يؤكد المودودي. فقط قد يجازف شخص مجنون بالتفكير بيخلاف ذلك. وبصرف 
النظر عن عدم منطقيتهاء قود العلمانية إلى الفساد والظلْم والخيانة. إن تطبيقها في أي هجتمع بخجرم 
الإنسان من الهداية الراسخة والقواعد العادلة. فحالما تُسِتِبِدَل أوامرٌ الله تتناوب النزواثٌ والرغبات 
العابرة في عالم من الفوضى. يفتقر التشريع العلماتي: المتغيّر والمؤقّت. إلى المعيار الأخلاقي 
لجَعْلٍ الأفراد يمتشلون طواعيةً لقوانينه. ومن نَم يلجأ إلى القوة الوحشية؛ ما يؤدّي إلى اختلال الحياة 
الاجتماعية”". على هذا الصعيد كان كل من قطب والمودودي في اتفاق تام تقريناً. 

بالنسبة إلى قطب فإِنْ جميع أساسيات عقيدة الإسلام ومبادئ قوانينه كَّ واحد؛ وهذه الأخيرة 
هي ترجمة واقعيةٌ للأولى. فقط بعد قرون من «الأساليب الجهنمية الخبيثة»» جرى فَصّل الحصرية 
التمريعية لله (الجاكيية) عق مسألة العقيدة فى عقول المسلمين وَغيرالمسسلميّن على جد سواه إن 
العلمانية مجرَدُ انحرافء مثل الإلحاد أو الفجور؛ يُفُسد المسارَ الطبيعي للطبيعة البشرية. وباستثناء 
الإيمان بإله القرآن» المطابق لما هو موجودٌ في الميول الفطرية والغريزية للبشر, فإن جميع الأفكار 
الفلسفية أو الأيديولوجية الأخرى تعمل على نَصّب حواجرّ من الحلول المصطنعة والخيالية. يمكن 
بوضوح تعبِينْ الانحراف والتآمر باعتبارهما أكثر الآفات تدميراً للإسلام على الإطلاق» كما كان 
قطب مولعاً بالتكرار. وكان كلاهما نتيجةً لخطَّة طويلة الأجل دَبَرنُها قوىّ داخليةٌ وخارجيةٌ. كان 
المجتمع الإسلامي محكوماً بالشريعة لمدّة ألف عام وأصبح حَدَثاً مُعجزا إذا قورن بالمجتمعات 
الأخرى. ثم أدَّتْ «غَطْرسةٌ العلوم الإنسانية» والازدهار والتطور المادي بالناس إلى البحث عن 
حلول تلبّي احتياجاتهم خارج القرآن. وكان ذلك برفقة أربعة عشرّ قرناً من المؤامرات اليهودية 
والمسيحية» كما يمضي سيد قطب في القول. كانت نتائج هذه الاعتداءات المدبّرة واضحةٌ بشكل 
خاص في الأراضي التي كانت تشككّل في السابق دارَ الإسلام: فقد توقّف جميعٌ سكّانها عن كونهم 
سلس :وعادواةإلن عصرالتجافلة: 


(26) سيد أبو الأعلى المودوديء ”بين الحضارتين الغربية والإسلامية»" المسلمون. السنة 8 العددان 2 - 3 (1963). 
ص 134 - 138. وقطب. في ظلال القرآن؛ ج 4. ص 1944. 
(27) المودوديء المصدر نفسه. ص 254 - 256. 
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وجّه قطب انتقاداته الشديدة لسياسات أتاتورك العلمانية. نظر إلى الرئيس التركي مراراً على 
السو أنه دمع المهكز به الخالارة والكيفة رمن يعو هر تددن عرد ويه لعا 
الإسلامية - الخلافة. وبخلاف الأدلة التاريخية الموثوقة» يفترض قطب أنّ الحُلَمَاءَ قرّروا سحب 
جيوشهم من إسطنبول عام 1922 كمؤامرة محسوبة: 

«فلما أرادوا تحطيمً «الخلافة» والإجهاز على آخر مَظْهَّر من مظاهر الحكم الإسلامي صنعوا 
في تركيا ابطلاً»!.. ونفخوا فيه. وتراجعت جيوش الحلفاء التي كانت تحتل الأستانة أمامه لتحقَوَ 
منه بطلاً في أعين مواطنيه. بطلاً يستطيع إلغاء الخلافة. وإلغاء اللغة العربية» وفصل تركيا عن 
المسلمين. وإعلانها دولة مَدَنية لا علاقة لها بالدين! وهم يكرّرون صنع هذه البطولات المزيفة 
كلما أرادوا أن يضربوا الإسلام والحركات الإسلامية في بلد من بلاد المسلمين» ليقيموا مكانه 


2 


عصبية غير عصبية الدين! وراية غير راية الدين»)”. 

وبصّرف التَّظَر عن تُمُوره الواضح من علمانية أتاتورك المعلّئّة» فمن الواضح أن الانتقاد اللاذع 
م5000 
المشركين في الجزيرة العربية: «َوَجَعَلُوا لله مما ذَرَأ من الْحَرْث وَالأنْعَام يي كَقَانُوا هَذَا لله 
ِرَعْمِهِمْ وَهََا راتت هما كان لشركَائهِمْ لا يصِلُ إلى اله وما كانَ لَه ُو يَصِلُ إلى شُرَكَائهمْ 
اسَاءَ ما كي ن4؛ يصرّح قطب أن هذا التقسيم الخادع للأموال؛ الذي يُجعل به أنصباءٌ لله 
وللأصْنام الوثنية من طرف المتعبّدين المنافقين. هو السَّمَةٌ المميزة للمجتمعات المعاصرة. وكما 
كد سن ول تجعقية "لزان والظر وك التشييواه واصيحة» ولك بتوهزها لأسا سن يقن كما بره 
بهذا المعنى» يخشى القادةٌ السياسيون المعاصرون عواقب الكَشّْف عن معتقداتهم الحقيقية أو لا 
يقدرون على التباهيء مثل الشيوعيين» بإلحادهم. فيزعمون احترام الدين» ويتظاهرون باستمداد 
قوانينهم من الدين. وبالنسبة إلى قطب. فإنّ مثل هذا التظاهرء بقدر ما خدّر العاطفة الدينية المتبقيّة 
لدى الجماهير» وإن كانت عاطفةً غامضةً فإنّهِ يتفرّقٌ في الشرٌ والوحشية على أساليب الماركسيين 
الالحاقيين: يقث هذا البغط من الشكير إلى السععااصن درس :رفست عض لا يكز اليل الجديد 
من الراديكاليين الإسلاميين أخطاءَ أسلافهم الإصلاحيين. أولأء لا ينبغي للإسلاميين أن يُهدروا 
طاقاتهم في انتقاد الجزئيات الهزيلة لبعض الأنظمة الإدارية» في حين أن الدستور الكامل لدولة ما 
يقوم على أساس غير إسلامي. ثانياء ما دامت السلطاث تحصر الدينَ في المجال الروحيء وتكر 


(28) قطب. في ظلال القرآن. ج 6» ص 3557 - 3558. 
(29) القرآن الكريم. «سورة الأنعامء» الآية 136. 
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بالتالي صلاحيته كنظام اجتماعيّ اقتصاديّ وسياسيء فيجب اعتبارٌ جميع أفعال هذه السلطات 
وسياساتها انتهاكات عسي للنظام الإلهي المقدّس'" 

وُضعت هذه الإشارات التحذيرية لتنبيه الأنصار المرتقّبين ضد الأنظمة ذات الوجهين. والتي؛ 
خلافاً للجمهورية التركية» تعترفٌ بالولاء الثابت لرسالة الإسلام من جهة, وتطبّق القوانينَ والمبادىئ 
العلمانية من جهة أخرى. ومن الأمثلة على ذلك بالطبع: مصر الناصرية» الخصم الرئيس لقطب. 
تُستخدم النظرية التآمريّة نفسٌهاء التي تنتشر لحساب تفسير جميع المصائب التي حلت بالإسلام 
تقريبً؛ في هذا السياق كجهاز استكشافي. قادر على رصد التديّن الظاهري لهذه الأنظمة. فيؤكد 
قطب أنْ المؤامرة» التي تعمل تحت ستار جديد, لم تتوقف أبداً عن إثارة أيديولوجياتها السامّة. 
فعلى الرغم من أن أتاتورك نجح في تدمير الخلافة» إلا أن تجربته التركية» كوتّها علمانية بصورة 
سافرة» قد فشلت في أن تصبح نموذجأً لبقية المنطقة. ومن ثم فبعد أن لاحَظ العالّم المسيحيٌ 
والصهيونيةٌ العالمية التتائجّ الهزيلةَ لعمليتهماء وعزمًا على تجنّب تكرار الأخطاء السابقة» جربا 
أذرّعهما في تجارب سياسية جديدة, آمليّن في تحقيق الغاية نفسها بوسائلَ مختلفة. ومن هنا 
جاء هذا الستارٌ من الدّعاية الدينية والمشاركة ا من العلنباء ين نشرها. فمن خلال توجيه 
استنكارهم إلى نقاط ثانوية» يعطي هؤلاء العلماء ء عن قصد أو عن غير قصد الانطباع بأن جميع 
الأمور الأخرى في حالة صحيحة. وعلاوة على ذلك. فقد قام وكلاءٌ المسيحية والصهيونية الآن 
بتكثيف جهودهم من من أجل مَنْح النموذج التركي سمات جديدة» معتبرين أنه إحدى «حركات 
البعث الإسلامي). إن مثْل هذا الادّعاء» كما كما يواصل قطبء. قد صنع لإخفاء حقيقة أن أتاتورك 
نفسه قد أَعْلنَ َخْر أن أيديولوجيته «علمانية» خالصة اط على التَبْذَ الكامل للدين من الحياة 
العامة!!0. 

وعلاوة على ذلك. فإن الدول العربية الجديدة من خلال اعترافها بالولاء للإسلام؛ تمثّل خطراً 
أكبر من خطر حركة أتاتورك اللاإسلامية الكافرة. فإنهاء بمساعدة وتحريض من الموارد المالية 
والفكرية والسياسية لليهود والمسيحيين والشيوعيين - الأعداء الألداء للإسلام - ترفع راية الإسلام 
بصورة خادعة من أجل منع ظهور الحركات الجديدة للبعث الإسلامي. والأهم من ذلك. إِنَّ 
اهؤلاء السدّج الذي يدعون أنفسهم مسلمين». الذين ما زالوا يُظهرون 0 
هذه الأنظمة الحديثة بصفة ة (الشرك والوئنية»؛ هم في رأي قطب أكثر خطورة من أعداء الإسلام 


(30) قطب. المصدر نفسه. ج 3ص 1213 - 1220. 
(31) المصدر نفسه. ج 3. ص 1220 - 1221. 
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الواعين'2». وهكذا وصل تحليله إلى نهايته المنطقية: يجب التخلّص من الإصلاحية في كلّ تراثها 
الفكريء وأيّة تدابيرَ أخرى أقلٌ قسوة لن تخدم سوى أغراض العلمانية والوطنية الوثنية. 

شمل هذا الجدلٌ الداخليٌ الذي أطلقه قطب بعد كارثة الإخوان المسلمين عام 1954. في 
إدانته» كلَّ المساعي الإصلاحية التي تهدف إلى التوفيق بين الإسلام والبيئة العلمانية للحضارة 
الحديثة. لقد وعى مهمة جيله المسلم الجديد على أنها سلسلةٌ من المعارك المترابطة» وكافح 
من أجل عَحمْس اتجاه الأحداث. وإجبار الواقع على الامتثال للمعايير القياسية والشاملة للإسلام. 
وبالتالي فقد تعرّضت مدرسة عبده ورضا للهجوم بسبب جهودها التي لم تتوقف للتلطيف من نبرة 
بعض الآيات القرآنية التي تتعامل مع المعجزات. والحرب. والعلاقة بين المسلمين والمسيحيين» 
والوجود الواقعي للجن. ومجموعة كبيرة من الموضوعات الأخرى. 

إن اعتراض قطب على نهج عبده الإصلاحي هو إلى حد كبير نتيجة لوجهتي نظر مختلفتين في 
ما يتعلق بدَوْر العقل البشري في تفسير الأوامر الدينية» أو التطورات التاريخية العامة. ففي ما يتعلق 
بقطب يجب أن تكونّ قو التفكير البشري في جميع الأزمنة خاضعة للمعنى القطعي لنصٌ الوحي. 
إن تصريح عبده بأنَ الالتزام بالاعتراف برسالة النبي يليد كوحي إلهي ”لا يقضي [على الإنسان] 
بقَبُول ما هو باب المحال المؤدي إلى مثْل الجمْع بين النقيضين أو الضدين»» ولا يمنع العقلّ من 
النفوذ إلى المعنى الحقيقي للتناقض الظاهري”؛ هوء في حكم صارم لقطب. انحرافٌ فاد!. 
وذلك لأنّه من خلال الحقيقة المطلقة لمساواة وظيفة العقل البشري بوظيفة الوحي الديني [في 
هذا المنظور]؛ يجري رفع الأول إلى مرتبة منافس مساو للأخير. يعتقد قطب أنَّ مثْلَ هذا الخطأ 
الذي لا يُغتفر دلِيلٌ على اعتماد الإصلاحية الإسلامية على مُقارَبَة عقلانية غربيّة تقآل من شأن 
الأصْل الإلهى والأبُعاد الميتافيزيقية لأجل مصلحتها المباشرة. كما أنها تغاضث عن أَهْواء وترّعات 
وتقلبّتات العقل البشري. فضلاً عن حاجته المستمرة إلى قوة أعلى قادرة على كبح جماح خَلله 
الذي لا مفرّ منه. ومن ثم فإن أولئك الذين يحسبون أَنّهم توصّلوا إلى درجة من الصّحَّة تُشبه الوحيّ 
إلى حدٌ ماء وينطلقون من الفرضية الخاطئة التي تقول إِنّ كلا من العقل والوحي قد أبدعهما الله 
يعتمدون على التقريرات التي قذمها الفلاسفة من البشر. وليس على الوحي الإلهي. علاوة على 
ذلك. فالعقل لا يمكن أن يكونّ بديلاً من الوحي؛ وذلك ببساطة لأن حُجة الله الموثوقة مستمدّة 


(32) المصدر نفسه. جُ 3ص 1648 - 1649. 

(33) محمد عبدم رسالة التوحيد (القاهرة: دار الإمامء 1971). ص 129ء ؤإه 'رعه/مء72 77:6 بلطف لمصسصتمة طن 1 
.108 .م ,(1980 ,قعتعدعطت[ عه؟ معله 80 تعلعملا بعل8) وعمنن .>1 لصة لمدمناة علقطاكا نزط لعتفاكصهةع خوتمن 

(34) قطبء خصائص التصور الإسلامي ومقوماته. ص 21 - 22. 


143 





مباشرةً من أنبيائه المعيّنين الذين يُدركون جيداً الضعفٌ الإنسانيً وتقلباته. فلا يمكن لأيّة مَلّكة 
أو مؤسسة أن تشارك الله صفات الألوهية والسيادة [المُلْك] والسُّلْطة التشريعية [السُّلْطان]. إنَّ 
الإناي كنا ]رصم لوه يلي : التحمتى الناء للك الخصائفي [الالرهية والريؤبية والقراعة 
والشلطان] عفمل هن أعنال الآبماة والطاعةةة. 

وفي ضوء ذلك. يرفض قطب العقلانيةً المعتدلة لعبده لكونها تفسيراً منحرفاً للإسلام» 
وذلك بسبب الظروف الفريدة لظهورها. ففي تصدٌّ لبيئة دينية جامدة» ومواجهة مُعتقدات 
خرافية واسعة الانتشارء وق كك كان قنة«المقق مولي فى أزروياء كفا عكا يبوك عل 
من دَحْض اتهامات لمكن المونتية خبيك لاشلا ,طوا ارقت المدم رقيو الفرريين :امار عيدة 
إلى تسليط الضوء على قيمّة العَقَل في مُقابل نص الوحي. ومن نّم فقد دحض أحد الانحرافات 
عن طريق إنتاج شكل آخر من الانحراف. ولو أن عبده التزم بالمفهوم والأسلوب الإسلامي. 
كما يخلْص قطب. لكان من الممكن أن يتجنّب إعطاء مَلكة متقلبة ومحدودة [العقل] صفات 
الشمولية والإطّْلاق/66. سن 1 ١‏ 

تتفاقم مخاطرٌ العلمانية» كونها نتاجاً لقابلية الإنسان للخَطَأ وتَرّواته» ومن خلال المفاهيم 
الديمقراطية عن السّيّادة الشعبية. فبالنسبة إلى المودودي. نشأت الديمقراطيةٌ في الغرب على أنها 
تمد ضد القوى السَّلْطّوية للملوك والكهنة وماك الأراضي الجائرين. وليس ثمَّةَ أذنى شك في أنَّ 
أولئك الذين أنكروا حقَّ فرد واحد أو أُسْرة أو طَبَقَة في السيطرة على ملايين الأشخاص كان لديهم 
ما يِبررُ إصرارّهم على ذلك الحقٌّ تماماً. ومع ذلك» فمن كونها تمرداً سلبيّك طوّرت الديمقراطيةٌ 
ببطء فكرتها الإيجابية في المطالبّة بالحرية المطلقة للشعب في تَشْرِيعٍ قوانينه الخاصة وانتخاب 
الحُكُومات القَابلّة للمساءلة عن مَصّالحه وطْمُوحَاته. ومع ذلك. يؤكد المودودي. أن بمجرد 
أن تُصبحَ إرادةٌ الأغلبية مصدراً نهائيّاً للقانون» تُصبح الفوضى والفسادُ نتيجةٌ حتميّة. وفي حين 
تُحرّرٌ العلمانيةٌ النامن من فود الأخلاق الدينية الكابحة» وتجعلّهم القوميةٌ تّملين منْ قَرْط الأنانية 
المتعجرفة» فقد فتحت الديمقراطيةٌ الأبواب أمام أَعْمّال النّهْب والاعتداء والامشيداد التي لا يمكن 
السيطرة عليها'””. وبما أن السيادة القانونية والسياسية هي ملْكٌ لله. فإن أولئك الذين ينتحلون هذا 
الحقٌّ لأنفسهم يحيكرن التلعلة الأسابية لخالق الكون وساكمهه 

اومن هناء فليس لنا أن نقرر هدف وغاية وجودناء ولا أن نحدد حدود سَّلطَّتنا الدنيوية» ولا يحق 


(35) قطب. فى ظلال القرآن؛ ج 2 ص 888 - 889 و1098. 
(36) قطبء خصائص التصور الإسلامي ومقوماته. ص 20 - 21. 
(37) المودوديء. "بين الحضارتين الغربية والإسلامية؛.» ص 136 و257. 
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لأيّ شخص آخر اتخاذ هذه القرارات لنا. هذا الحق لا يتعلق إلا بالله الذي خلقناء ووهبنا الملكات 
العقلية والمادية» وقدَّم لنا جميعٌ الأحكام المادية اللازمة لاستخدامنا. ينفي هذا المبدأء [أي] توحيد 
الله» تمامآء مفهوم السيادة الالو والسياسية للبشرء بشكل فردي أو جماعي. لا أحد يمكن أن 
يدّعيّ السيادة؛ سواء أكان إنساناً أم أسرةٌ أم طبقةٌ أم ممجموعة من الناسء أم حتى الجنس البشري في 
العالم ككل. الله وحده هو صاحب السيادة. ووصاياه هي شريعة ة الإسلام)!0. 
ومع ذلك يشير القرآنُ كما يوضح المودودي؛ بوضوح إلى الوضّع الحقيقي للإنسان على أنه 
ممثّل الله على الأرض. غير أن هذه الّيَابة (الخلافة)» المخوّلة من الله هي لغرض وحيد هو تنفيذ 
أوامره؛ هي الديمقراطيةٌ المثلى, والنظامُ السياسييٌ الوحيدٌ الذي «يتمتع فيه المجتمع ككل بحقوق 
وقُوَى خلافة الله)29). بم تقوم تقوم هذه الدولة الإسلامية» التي يدعوها المودودي «ثيوقراطية - ديمقراطية» 
أو دينية 21211 بالضرورة على إرادة مواطنيها المسلمين. الذكور والإناث. ومع ذلك. فلا 
يمكن مَنْحّ السلطة التنفيذية إلا لقائد ذكر (أمير) مكلف بتنفيذ أوامر الله. يُساعدٌ الأمير في مهمته 
المتمثّلة بالقيادة العُليا جمعيةٌ استشارية» ويجري انتخابٌُ كل منهما من الرجال والنساء البالغين» 
الملترمين بالفغل ان الدستور). ومع ذلك» فإن التعددية» وسياسة عد الأحزاب» والمساواة 
بين جميع المواطنين أمام القانون» بغض النظر عن المعتقدات الدينية أو السياسية» تتعارض مع 
جَوْهَرِ الإسلام. وبما أن الدولة الإسلامية هي أولاً وقبلَ كلّ شيء كيان أيديولوجيء فإن الذين 
يلتزمون بمبادئها العقائدية فقط هم الذين يجب اعتبارُهم مواطنين من الدرجة الأولى. ويُمنَحُ 
جميعٌ الآخرين. ما ظَلُوا «أوفياة ومطيعين»؛ حقوقّهم الخاصّة كمواطنين من الدرجة الثانية» ومن 
نّم في الدولة الإسلامية: صتلا تن النائر يناديس [لر جني المسلموة وعير ير المسلمين أو 
الذَمّيون01. فالوظائف الرئيسة للدولة. سواء أكانت تشريغية أم تنفيذية أم قضائية أم عسكرية هى 
على عاتق المواطنين المسلمين من الدولة الإسلامية يؤول العبْءٌ الرئيسٌ لعَمّلها وفقّ أفضل 
التقاليد الإسلامية» كما يُفترض ضمنيّاً أن يؤمنوا بها وحدّهم. وعليهم وحدهم تفرض الدولةٌ قوانيتها 
ككل. 0 التوجيهات الدينية والأخلاقية والثقافية والسياسية. إنها تكسوهم 
بجميع التزاماتهاء وتطلب منهم كلَّ تضحية للدفاع عن مجالها. وبالتزامن مع ذلك» تمنحهم 4 الحقٌّ 
(38) .7 .م ,(1979 ,قصمتتمعتاطناط عنتصهاكا :ععمطها) للع "111 ,قا زه نجه( عنجبم/ع1 ,رفسل جداة داف انطة .5 
(39) المصدر نفسه. ص 39. 


(40) ,(1983 ركطمتتهعتآطنا عتحصهاك]ا :عتمطهط) عنماك عنسرهاكا مله عمادرتعم ةط أوراط ,نل تل وعلط مانخ اناف .5 
.4 - 16 .مم 
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في اختيار رئيس دولتهم وأن يكونوا أعضاء في برلمانها. وتخوّل لهم أيضاً تعييتهم في المناصب 
الرئيسة» بحيث تظلٌ السياسةٌ الأساسيةٌ لهذه الدولة الأيديولوجية مطابقةٌ لأسس الإسلام. 

تُمنح الفئةٌ غير المسلمة الحمايةً الكاملة من الدولة حالما يوافق أعضاؤها من الذكور 
القادرين على دفْع ضريبة خاصّة أو الجزية. كلم الشوررة اح فى القت لعف ” فلبوين 
عن الول السياتي» وتعريض مالن هن الأغقاد هن البخدمة لمكي 10 بومتكنال اقل حين 
ا العرق واللون والجنسية والأرض واللغة الامتعاض باعتباره ولاءات وثنية أو بربرية» 
فإن تصنيف البشر وفقاً للمَعَايير الأيديولوجية (العقائدية) يجري تبجيلّه على أنه «الحلّ الأففضّل 
والأكثرٌ إنْصافاً للتعقيدات غير العادية الناتجة عن وجود عنْصر أَجْتِيَ في الجسّم السياسي لأمّة 
أو دَوْلة أيديولوجية63. ّ 00 

وفي بلد كان قادنّه يخوضون باستمرار في مناقشة جَدُوى وطبيعة دُسْتور إسلاميٌ» لم يتمكن 
المودودي من مقاومة إغراء تقديم كدر تميق لدولته المثالية» أو المملكة الله). إن استعداده 
لقَبول مبدأ الاقتراع العام يشكّل مقدمة لإجراءات سياسية حديثة غير معروفة في الإسلام التاريخي. 
في حين أن المطالَبةَ ب «الدولة الأيديولوجية» تُشير إلى الأّر المباشر للنماذج الفاشيّة والشيوعيّة 
التي ألمح إليها مراراً على أنها نماذج مُسَوَغَة. وعلاوة على ذلك فثمّة معاييرٌ حرق تضاف أيضاً إلى 
مسألة تخصيص الحُقُوق والوّظائف. وبناءً على ذلك فهناك فئةٌ ثالثة ضمْنّةٌ من المواطتة الثابتة بقرّة 
وهي النساء. تتمايز تلك الفئةٌ التي تدمغها سمّة بيولوجية» في داخلَ المجتمع المسلم نفسه. وبما أنَّ 
ال ةتُحتبر «المؤسسة الأساسية والرئيسة في المجتمع الإنساني' فإنَ دَوْرَ المرأة في دولة إسلامية 
أنها عضو في موقع محوّري لوحدة اجتماعيّة أوسع. وبهذا المعنى, فإنَ الأسرةً هي صورة مصعَرةٌ 
للمجتمع؛ بحيث يخ وظائف الزوج ورئيس الدولة مترادفةً وقابلةَ للتباذل؛ فكلاهما يُدِيرُ ويُراقبٌ 
شُوُون مؤمسته ويضمن الحفاظ غلى الانضباط :؛ ويوفة ضروريات العيش الكريم. وعلى الرغم 
من أنّ المودودي يسمّحٌ للمرأة بالحنٌّ في التصويت. فإن هذه الإيماءة الإيجابية تُلغى على الفور 
من خلال تَعْدَاده لواجبات الزوجة المسلمة. وإذْ يشدّد على أنَّ الشريعة الإسلامية تخصّص «المنزل 
كمجال عملها الخاص». فإنه يرسّم قسّْمّة العمل الدائمة» أو «التوزيع الوظيفي بين الجنسين»؛ حيث 

(41) المصدر نفسه. ص 65. 

(42) ,10135أقعتآطنا عتحصدا5[ تعتمطها .عاماك ءتدماكا ع[ تا عتم أكالط - ملز إن كاناع 21 ,ذل نال ه384 دانخ اناحاةق .5 


- 22 .مم ,(1982 
(43) 7 .ج] بعلاماك عتنرهاكا عط إن كماو مامط أعوراط ,كل نال هاا 
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تكونُ الواجباثٌ الداخلية والخارجية محدّدة بصورة واضحة وقانونية في داخل الأسرة*. ومقتبساً 
الآية القرآنية!”) التي تعتبر الرجال «حرّاساً» أو «أوصياء» وقوّامين على النساء بسبب اصطفاء الله 
التفضيلي لهم إضافة إلى الأسباب الاقتصادية الواضحة؛ يحوّل المودودي ذلك إلى أمر سياسيٌ 
مطلق. ومع ذلك. ترك العمومٌ النسبئٌ للآية المجالٌ مفتوحاً للأجيال اللاحقة لإضفاء دلالة محدّدة 
وسلبية. ومن نّم فقد نُسب حديثٌ إلى النبي يل يجعل خرات م نتيجة لحُكْمها من امرأة(””". يختم 
هذا التقليدٌ [الحديث] على حُجَّةَ المودودي ويُريحه من عنّاء الخلافات المحتملة لرأيهة». 
وهكذا فإنَّ الثيوقراطية - الديمقراطية للمودودي هي دولةٌ أيديولوجيةٌ لا يشرّع فيها المشرعون 
ولا يصوّت فيها المواطنون إلا لإعادة تأكيد التطبيق الدائم لقوانين الله. ونادراً ما تخامر فيها النساءٌ 
بالخروج من منازلهن خشية أنْ يتمرقٌ الالخباط الاجشماعي: ويُتسامح فيها مع غير المسلمين 
كعناصرّ أجنبية يُطلب منهم التعبيرُ عن ولائهم من طريق دفْع ضريبة ماليّة. ومع ذلك» فقد كان 
المنظٌ” الأيديولوجي على استعداد تام للتتخلي عن تصريحاته الدوغمائية» كلما اقتضت البرغماتيةٌ 
السياسية. فبما أن حزب 2 كان في المعارضة مؤقتا فقد قدّم دعمّه عام 1965 لترشيح 
امرأة» فاطمة جناح» شقيقة المؤسس الباكستاني. لتصبح رئيسة الدولة. أصبح هذا الانتهاك الصريح 
لأحكامه الإلهية غير القابلة للإلغاء ضرورة لا مفرٌ منها من أجل تجدّب تطبيق التفسيرات الحدائية 
للشريعة الإسلامية» التي بدأها أيوب خان في (1969-1958). جنرال الجيش الذي افتتح الحكم 
العسكريً في باكستان. ومثلما ضحَّى المودوديّ بعداوته تجاه القومية من أجل الحفاظ على هياكل 
فزلة إننلاضية جيذ © نقد قد تبي اناقل ف دياق اسلف يتيك فتن التشديك لحري 
كان سيد قطب معادياً علناً لليبرالية وسياسات التعدّدية الحزبية وجميع المؤسسات التي 
تستمدٌ شرعيّتها مباشرةً من جُمُهور التّاخبين أصحاب السّيادَة. لفك أنتان إن :انه بسحن على الهؤم 
الحديتي أنايمع عقيدةة قوق 1 اكير ريات التي صنعها الأنان وان حتت الوقوع ضحية 
هوى مؤقّت أو لأزياء التذكير البَشّرِي المتقلّبة. وإنه إذا حُكم على نظام الديمقراطية القابلٍ للخَطأ 


(44) يعكتنده1] عمنطكتاطن8 صمعن0 رامكا عطا]' غدضلء8) ب«داعا عونن مما علدنا ك 1 ,فل مل تقلطا دانة لناطة .5 
.166 - 163 .مهم ,(1980 
(*) قوله تعالى: <الرّجَالُ َوَامُونَ عَلَى النّسَاء بِمَا قَضَّلَ الله بَعضَهُمْ عَلَى بَغض وَبِمَا أََْهُوا مِنْ أَموَالِهمْ» [القرآن الكريم. 
«سورة النساءء» الآية 34]. ١‏ 
(**) المراد الحديث النبوي: «لن يُفْلحَ قوم لّوا أمرّهم امرأة» (المترجم). 
(45) .ج] بعلهاك عأنرهاكا ع[ إن كماو درط مورلل ,فل نانتمالا 
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ولخيت أنه جْزَءٌْ من الإسلام» على أساس كؤنه من أزياء الاتجاهات العاكير فإنه سيمكن 
رؤيةٌ جميع الأبميولوسيات الاجتماعية السياسية الأخرى بالمنظور نفسه بمجرد تخ تغيّر أهواء البشر. 
وباتباع أسلوب الاستدلال التحكّمي نفسهء يجادل قطب أنه يمكن للمرء أن 0 إيجابيةٌ 
إلى الرأسمالية كما كان نت تحظى بتقدير كبر من أولتك الذين كانوا يحاربون الإقطاع. كان الحكم 
المطلقٌ هو الآخر نظاماً يتمع بشعبية ة كبيرة خلال النضال من أجل توحيد إيطاليا وألمانيا. أما 
بالنسبة إلى المستقبل. فمن يستطيع أن يتنبأ أي زَيّ من أزياء الأيديولوجيات الأرضية ستكون له 
جاذبيةٌ لا ثُناوم؟ والأهم من ذلك. «كيفّ يا تُرى ستقولون غداً عن الإسلام؟90. 

ومن نّم فإِنَ الديمقراطية هي نتاج احتياجات آنية وظروف انتقاليّة. لقد تحوّل تاريحها المبكر من 
المثّل العليا إلى كابوس من الفساد العاري. فبعد أن هربت أوروبا من قبضة كنيسة مستبدّة ومُفلسة 
اغلانيا: يسرع قطب أن الأوروبيين تطلعوا إلى حماية خرثياتهم التي اكتسبوها حديثاً من خلال 
تأسيس حكومات تستند إلى الحرية» والدساتير المكتوبة» والديمقراطية البرلمانية» والضمانات 
القضائية. 5-7 الأغلبية. ما العواقب؟ يواصل قطب: لسنا بحاجة إلى النظر أبعد من الهيمنة 
المطلقة «للرأسمالية» التي جعلت جميعَ أشكال الضمانات 5000 الوقاية مجرّد لافتات أو 
تخْيّلات محضة. لقد أصبحت الأغلبيةٌ مُسِتَعبَدَةَ بصورة ذليلة لأقليّة طاغية تمتلك كلَّ رأس المال. 
ومن ف فإِنّ هذه الأقليّةَ تسيطر على البرلمانات والدساتير والصحافة. 58 يكن من شي فإنَ 
0 الذين يعتقدون أنهم يستطيعون الحفاظ على كرامتهم ومصالحهم من 


ينية470, 


نظرية الديمقراطية وممارستها هما في الواقع صورة من صور الشرك. لإإن الْحُكْمْ إلا للّه1". 


فالله صاحبٌ السلْطة الوحيدة الشرعيّة والقابلة للتطبيق. يُشير قطب إلى أن الأمّةَ بأكملها تُشارك 
في اختيار الخليفة - الأمير أو الإمام-في الدولة الإسلامية» وتُضفي عليه شرعية مُزاولة السلطة 
وفْقّ الشريعة الإلهية. ومع ذلكء فإن هذا الحقٌّ لا يعني أنَّ الأمةَ لها الحقٌ في التشريع متى شاءت. 
ويفصل قطب أن العزية من البانين المسلمين بيخلطون :بين مزاولة السنلطة ومَصدر هذه السلطة. 
وبعبارة أخرىء لا يمتلك الناسء ولا يفرّضون, حقٌّ الحاكمية. بل إنو انا حرق يتعد رما مره 
الله وفقاً لسُلْطَته الحصرية. 


(46) قطب. في ظلال القرآن؛ ج 2. ص 1082 - 1803. 

(47) المصدر نفسه. ج 3. ص 1754. 

(48) القرآن الكريمء «سورة يوسفء» الآية 40. 

(49) قطبء المصدر نفسه. ج 3. ص 1413 وج 4. ص 1990. 
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ويستفيض قطب. أنَّ بعض الكْنَّابٍ المسلمين, متأثّرين بالمفاهيم الغربية للديمقراطية» 
فينغمسون في جدال غير مُدْمِر حول الإجراءات السليمة لانتخاب ممثّلِين للمجلس الاستشاري 
(أهل الحلّ والعقد. أو أهل الشورى)» أو التساؤل عن طريقة اختيار إمام المجتمع. ثم تُطرح 
الأسئلةٌ التي لا تنتهي: هل الأشخاص العاديون [العامّة] هم الذين يختارون الإمام» أم ينبغي أن 
يرشّحَه الممثّلون؟ ولكن إذا كان الإمام نفسّه اختار هؤلاء الممثّلين» فكيف يمكنهم بدورهم اختيار 
الحاكم من دوك المساس بنزاهتهم؟ 526 قطب أن هذه التساؤلاات وما شابهها هي شنا زمنات 
غير مُجّدية. فما دامت القضيةٌ الأولى» حاكمية الله لم تتقرّر بشكل نهائيء فإن أيه مناقشة حول 
الإجراءات الفنيّة ليست سوى مَضَيّعَة للوقت. وليس فقط إجراءات الاختيار» ولكن جميع الأمور 
الأخرى المتعلقة بإدارة الدولة الإسلامية يجب تأجيلّها حتى يُستَرجَعْ الإسلام كعقيدة. لا يمكن 
التعامل مع النظام المصرفى» وشركات التأمين» وتنظيم الكل وجَمّع الضرائب» والسياسات 
المالية والنقدية» والعديد من الترتيبات المؤسسية الأخرىء إلا في ظلّ نظام إسلاميٌّ يتم بناؤه 


بصورة صحيحة!00, 


ومن ّم فما لم يُقبَل الإسلام في جوهره المحضء ومن دون أن تُنسب إلى خصائص عقيدته 
أنظمةٌ أجنبية» فلا يمكن إثباتُ أئْ إيمان حقيقي. سواء أكان ذلك للفرد أم للدولة. فجميع نظم 
الحكم المعروفة الأخرى هي صنع عقول «عمياء» وخيّارات «ضالة)511, 

وعلى عكس المودوديء كان قطب معارضاً حتى لمجرد القَبُول بمصطلح مثل: ديمقراطية أو 
ثيوقراطية مقيّدة. فبالنسبة إليهء الإسلام مُكْتّف ذاتيَ فهو مثالٌ للكمال ونسيجٌ وحده. علاوة على 
ذلك. فإ مفاهيمَ مل الديمقراطية» كما يقولٌ قطب. ٠‏ لا تمثّل مصطلحات وصفيةٌ محايدةً تقتّصرٌ 
على الإجراءات الإدارية إنَّ هذه المصطلحات تستمدٌ وظائفٌ ذات مَغْزى من البيّة التحتية النَظرِيّة 
الشاملة. ولكونها مشتَقّة فإنه يجب إحالة هُويتها السياسية الدقيقة إلى المصدر الأصليء ولا يمكن 
حميمهاتي مها يك مث سنتربجات مفردّة من البضائع. ومن َم فإنَ العام الأيديولوجي هو 
كل واحدٌ متكاملٌ ومتشابكٌ عضويآ ويعتمد كليٌّ على أساس فلسفي يُضفي على كل جزء من أجزاته 
أهميةً أو وظيفةً معيّنة. ولهذا السبب يجب أن يأخُدَ «التصوّرٌ الإسلامي» للكون والإنسان والمجتمع 
الأولوية على المسائل الفنيّة والإدارية. وبعد ذلك يجري إبرازٌ المرحلتيّن المنمصلتيُن من سيرة 
الرسول المكية والمدنية» كدليلٍ مثالي على إحجام قطب عن مناقشة تفاصيل دولته المستقبلية. 
ففي مك برز غرمنٌ المبادئ العقائدية باعتبارها المهمة الأساسية. وبعد أنْ خض المجتمعٌ لهذا 


(50) المصدر تفسف. ج 4ص 2008 - 2013. 
(51) المصدر نفسف. جََ 4 ص 2075 - 2076. 
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التدريب النظري الأساسي لمدة ثلاثة عشر عاماء كان المجتمع الجديد في وضع مثاليّ للدخول 
في مرحلته التشريعية في المدينة0©. 

لهذا كله لم يتهربث قطب من مهمة توضيح الآثار العمّلّية للمفهوم القرآني للشورى. لم يُذَكّر 
هذا المصطلح إلا مرتين في القرآن» وقد استولى الإصلاحيون الإسلاميون على هذا المصطلح 
لتسويغ مطالب تُراوحٌ بين الحكومة الدستورية والديمقراطية البرلمانية. واصل المودودي هذا 
الخطً من الجدل مع تقيّده بحاكمية الله واف لطيو زدوره تتشي كر راديكااف. لعن 

من الصعب أن يصفه المرءٌ ءُ بأنّه قراءةٌ مُخلصّةٌ لنصٌ الوحيّ. وفي هذه النقطة» » تنازل قطب عن 
شرطه المتكرّر بالامتناع عن مناقشة فاضي الإدارية؛ من أجل تسوية مُشكلة شائكة في القرن 
العشرين. فعلى الرغم من حقيقة أنّ فكرةً الشورى مُعِبَّدٌ عنها أو مفروضة بآية مَكيّة وأخرى مَدَنيّة 
واحدة فقط'. فإِنْ المرحلة الحديثة من استئناف الإسلام تلاءمت مع سابقة تاريخية لها على 


اعتبر قطب أنّ الشورى المجارا ع اعد ع اكير الخصائص المميّرة للمجتمّع والنظام 
السياسي الإسلامي. بالنسبة إليه» لم شر الشورى ببساطة إلى طريقة سياسية استّحدثت لإدارة 
شؤون الدولة- -وهي وحدية ة نظر يشاطرها جميع الأش حي الإسلاميين تقريباً دبل هي عقيدةٌ 
أساسيةٌ لتنظيم حياة المجتمع ككل. وبالإشارة إلئن السورة الثالئة من القرآن التي لا تفرض فيها 
الشورى صراحةً على المؤمنين فحسب. ولكن على النبيّ يَكِيٍ نفسه. ينتهز قطب الفرصة ليشرح 
آراءه في هذا الموضوع. تتناول هذه السورةٌ جزئيَاً تداعيات معركة أَحُد التي ثارت في السنة الثالثة 
من هجرة النبي إلى المدينة بين المسلمين والمكيين بقيادة أبي سفيان عدو محمد اللدود. ومع 
أن أيَآ من الفريقين لم يُحرز نصراً حاسماء فقد أصيب النبيٌ نفسّه في أثناء المعركة. وتخلى مُعْظَمْ 
الرّماة المسلمين عن مواقعهم في مرحلة حاسمة: الأمر الذي تشكباافي دكت القرّات الأخرى 
في وَجْه سلاح الفرسان المكي المتقدم. وقبل وقت قصير من بداية هجوم المشركينه فكر الى 
أنَ المسلمين يجب أن يظلّوا فى داخلّ أسوار المدينة» وذلك لإسقاط القوات المكية عند مدخل 
ممراتها الضيقة. ولكنّ الأغلبية من مُستشاريه أصرُوا على القتال في ميدان مفتوح بعيداً من المدينة 
قدر الإمكان. في الآية (159) من سورة آل عمرانء ورد أن النبيّ قد قرَّره على الرغم من رأيه 
المخالفء الالتزامَ بقرار مَجْلسٍ حَرْبهِ من أجل تجنُّب الانفضاض على نطاق واسع في صُقُوف 
قُوَاته. وهكذاء مع أنه كان يدرك تماماً الآثارَ المترتبة على إجراء المعركة خارجَ تحصينات المدينة» 


(52) المصدر نفسف ج 4. ص 2121 - 2122. 2131 - 2132 و2245. 
(53) القرآن الكريم: «سورة الشورىء» الآية 38. واسورة آل عمرانء» الآية 159 على التوالي. 


150 





وعلى الرغم من حقَّه المطلق في الكلمة الأخيرة» اختار النبيٌ أن يؤيد قرارَ الأغلبية. جاءت الآية 
القرآنية في المسألة على النحو الآني: 

َقِمَا رَحْمَةِ من الله لنت لهم ولو كنت قطأ لط لقب لاصوا من حَوَلِك قاف عله 
وَاسْتَغْفرْ لَهُمْ وَشَاورَهُمْ في الأمر ذا عَرَمْتَ فَتَوَكّل عَلَى الله إن الله يحب الْمتوَكَلِينَ)504. 

إِنَّ هذا الأمرّ الجازم. كما يؤكد قطبء لا يَدَعْ مجالاً للشكٌ في الضرودة. الدائمة للتَّشَاوُر في 
الإسلام» على الرغم من عدم تحديد الأساليب الخاصّة بتطبيقه. وهي حيقة 5 تكشفٌ عن حكمّة 
الله في مراعاة الطبيعة المتغيّرة لوف البباسة ول وإضافة إلى ذلك ققد ده الأرة 
عقب النتائج العزيرة للشورى وني هذه البادرةٌ السَّمْحَة» كما يوضح قطبء أنَّ النبيّ يك كان 
يقصد الحفاظ على مبدأ أساسيء وتعليم مجتمعه مدونة سُلُوك أساسية - وهو هدفٌ يفوق بكثير 
مجررد الانزعاج للإصابة بخسائرَ مؤقَّة. ومن نّم بدلا من رَفْضٍ تطبيق مبدأ أدَى إلى الانقسامات 

في أكثر اللحظات الحاسمة في الاشتباك العسكري؛ فقد أعاد تأكيدَ صلاحيته لكل وقت . ويواصل 
قطبء إن الله قد علم أ أفضلّ طريقة ة لإعداد ١م‏ لقيّادة البشرية» هو إشراكها في الإجراءات 
الفعليّة للشورى. هذه هي هى الطريقةٌ الوحة للعععم تن يلم من أخطائه. ويتحمَّلَ المسؤولية 
الكاملة عن قراراته وأفعاله!”. 

ومع ذلكء فقد أئبت علماءٌ المسلمين المتاورة بشكلٍ مقع أن الله في الواقع قد رَقَضَ 
الشورى المتبادلةَ في هذه الآية المعيّنة إلا كتوصيّة غير مُلْزْمّة". 

علاوةً على ذلك» يصعبٌ تمييزٌ فكرة قطب عن الشونى عن المبدأ العادي لحُكم الأغلبية. 
والأكثر من ذلك أن الآيات القرآنية الأخرى لا تفاع للتفسير نفسه. ومع ذلك» فقد يتصوّرٌ المرعٌ 
أن قطب هنا يميّر بوضوح بين الإجراءات الفنيّة أو الإدارية والمبادئ العَقَديّة أو الفروض الدينية 
الملزمة. وعلى الرغم من وجود مثْلٍ هذا التمييز كمَمَارّسَة مُعْتَادة في الإسلام التاريخي. فإنَ 
حَجَجَ سيد قطب تقع خارج التقليد نفسه حيث يُعلن عن الشورى باعتبار أنها «نص قاطع لا يدع 

مَّةَ المسلمة شكّاً في أنّ الشورى مبدأ أساسي؛ لا يقوم نظام الإسلام على أساس سواه»57. 
في تفسيره للآية المكية التي تتناول الموضوع نفسّه. يضيف قطب المزيدٌ من التعقيدات على 
شروطه للاستشارة. ففي هذه الآية تُذكر الشورى في سياق عام كعَمَلٍ تقيّء جنباً إلى جنب مع 

(54) المصدر نفسه. «آل عمران.» الآية 159. 

(55) قطب. في ظلال القرآن. ج 1. ص 200 - 502. 


)57( قطب» المصدر نفسه. ج 1 ص 502 
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الصلاة واجتناب الكبائر *'. هذه الحقيقةٌ وحدها تحْرمُها من الطابّع السياسي أو المؤسّسي الدقيق. 
غير أنَّ قطب منح مرةً أخرى فرصةً لإعلان أنّ الشورى «مبدأ أساسي» للمجتمع الإسلامي في 
أسلوب حياته بالكامل. وبما أنه أوحي بالشورى في المرحلة المكية, وبالتالي قبل تأسيس «الدولة 
الإسلامية»» فإنّ تطبيقّها المبكر قد مهّد الطريق لظهور نظام سياسي ناضج. كانت أهمينّها واسعة 
النطاق لدرجة أن تنفيدها قد تعْلْعَلَ في أدقٌ تفاصيلٍ المجتمع الجديد. ومع ذلك بصرف النظر 
غو ككل اللتوري شان الاكتيكات الشسكرية: فلا نقد اا عمارنات ملكو أخرى بشكل مُقْنع. 
غير أن قطب يجازفٌ بالتكهن بسيناريوهات إجرائية مُجْديّة في 0 الجديدة. فبالنسبة إلى أوائك 
الذين يُصرُون على التقاليد والأحاديث الإسلامية التي تحظر الترشح م الذاتي أو التزكية والتطلّعات 
الشخصية إلى المناصب العامة» ويشعرون بالحيّرة من تطبيقها الدقيق في مجتمع حديث يَأَخْدٌ 
الاتتخابات أمراً مفروغاً منه» فإِنَّ لدى قطب جواباً جاهزاً. فيُعلن قطب أن في المجتمع الإسلامي: 
يقودُ أهلُ كلّ حيّ سكنيٌ حياةً اجتماعية كاملة مبنيّة على معرفة مَُادَلَةَ وتقارب وتكافل. لذلك 
لن يكونٌ من الصعب على هذه المجتمعات المترابطة أن تُدرك وتختار أفضل الكفاءات لتمثيلها 
إماءقق «مجلس (نصماوي» (مجلس الشورى) أو «مجالن محلثةة .وق ما يتلق باختيار الأفراد 
للمناصب التنفيذية» «فيّختار لها الإمام - الذي اختارته الأمذ يعد رقع أهل الحل ولد ار أهل 
الشورى - له0”. 

كان مثْلُ هذا النقاشء بالنسبة إلى قطبء بمثابة استطراد فقهي تُمْلِيه ارتباكاثٌ متواصلةٌ من 
جانب المسلمين الذين وَضَّعوا العربّةَ أمام الحصان. وقال إِنَّه ما 5 روح الشورى الإسلامية 
مرتبطة ارتباطاً وثيقاً بعقيدة الإيمان الأوسعء فإِنَ الطرائق الخاصة للتطبيق يمكن أن يُعَهَدَ بها بأمان 
لتقدير المجتمع". وإذا كان الأمر كذلك. فتجدرٌ الإشارة إلى أن قطب يمتّنع عن استخدام مصطلّح 
(الانتتخاب)» ويشير بدلاً من ذلك إلى (الاختيار). 


رابعاً: الرأسمالية والاشتراكية 


إن فكرة «العدالة الاجتماعية» بالنسبة إلى المودودي هي حيلةٌ دبرها الشيطان ليكيد للبشرية. 
إن تداعياتها المخادعة تُشبه المكيدة الأصلية للشيطان فى الفردوس. كان هذا المخلوق المهلك. 
كما يواصل المودوديء هو الذي خدع آدم وحواء ليعصيًا ربّهماء ففيا سريعاً من الجنة. علاوة على 


(58) القرآن الكريم. #سورة الشورىء» الآية 38. 
(59) قطبء. المصدر نفسه. ج 4 ص 2008 - 2009. 
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ذلك. فإِنَّ العدالة الاجتماعية هي ذروةٌ عملية خاطئة بدأت بواسطة الأنظمة الرأسمالية والليبرالية في 
القرن الثامن عشر. ومع استنفاد هذه الأنظمة لإمكاناتها من طريق مَلُء الأرض بالفٌساد والعَدُوان» 
حَلَمَ الشيطانُ بمؤامرة جديدة أصبحت تَعْرّف باسم «الاشتراكية)!!. 

ومع ذلك؛ على الرغم من إِدَانَةَ المودودي للرأسمالية والاشتراكية» فإِنّ نقدّه اللاذع يتعلُّ 
بالتجاوّزات والوَجه القبيح للرأسمالية» وليس المبادئ الأساسية للنظام. كان المودودي يُؤْمِنْ 
باقتصاد رأسمالي قائم على مبدأ المشاريع الحرَة والمنافسة. وزعم أده انافك الو ل 
"بالوسائل الفرعةة: ليس للدولة أب ولاية على التدخل أو حرمان الفرد من الحقٌّ الأصيل في 
الملكية الخاضة: صرق تحديد هذه «الوسائل الشرعية» بصورة أو بأخرى في القرآن لحري 
ووّضعت في وقت لاحق من طرف الفقهاء المسلمين. واعتقد المودودي أن الجوانب الخاطتة 
للرأسمالية الغربية تكمُنُ في التجارزات التي ينبغي القضاءٌ ءُ عليها من أجل استعادة التفاغعل الصحي 
السافةة ولشماق وفقاً لوسائل المَرْد الطبيعية. إِنَّ الملكيّة الخاصّة لوسّائلٍ الإنتاج» والأرباح 
المعتّدلّة الناتجّة من الاستثمارء وكذلك قوانين العرْض والطدن» كانت يحميحيا تنمات انام 
وآليات 1 لنظام اقتصاديٌ إسلامي», 000000000 1 

وفقاً لأسلوب الحياة الإسلامية» يشرح المودودي» تعتّمدٌ الي الأبجاية أو السلبيةٌ للسياسة 
الاقتصادية على الصّفات الأخلاقية التي دك أوائك الذين يتحكّمُون في عملياتها. وخلافاً 
520 الاشتراكيين 7 من 00 إلى إحداث تغيير جوهَري في علاقات الإنتاج من أَجْلٍ 
التوضّل إلى توزيع عادل ومُنصف للثروة. ويوضّحٌ المودودي أن ملكي وسائل الإنتاج لبعْضٍ الأفراد 
وامشعاد الأخرن: . هي نتيجةٌ «الأسباب الطبيعية» التي تحكم الحياةً وتفرض الفوارقٌ في المجال 
ا وبالتالي فإنَ العمالةً المستأجّرة ورأسسّ المال هما سمتان دائمتان للمجتمع. » فضلاً عن 
انيه تمه حَنْمِيَة للاقتصادات المركّبة. إذا ظهر الاستغلالٌ وَالظُلّم الاجتماعي على الرغم من 
طبيعة الملكية الخاصة فإنَ هذه الآنارَ الجانبية غير المرغوب فيها ستُوضَعٌ في فئّة الانحرافات. ٠‏ ومع 
ذلك فإِنَ علها لا يمكن ابتكاره بوسائل اقتصادية سيطة: 

«يبدأ الشدٌ في النظام الاقتصادي عندما تتجاوز الأنانية الطيطة للإنسان حدود الاعتدال. وهي 
تتطوّر بمساعدّة بعض العّادات غير الأخلاقية الأخرى. وتتلقَّى المزيدَ من الدَّعْم من نظام سياسيّ 
مَعيب ليه ا إذا لم يكن لهذا الأخير أساسٌ أخلاقيٌ)01. ١‏ ّْ 


(61) سيد أبو الأعلى المودودي. “العدالة الاجتماعية»» المسلمون. السنة 7: العدد 9 (1962). ص 867 - 868. 

(62) 7 - 58 .جح ,هلا ا زه رهلا مك2 ,فل نل كملا 

(63) عنخصةاك] :ع«مطةطآ) «متسنامك عتسره|كا كلذ صن صما زه سس اطمرط عنمروتروعع 77:6 ,فل نال حتم/ة دانخ اطق .5 
.م ,(1978 ,كمه نوع ناطنط 
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وتشمل «العادات غير الأخلاقية» الممارسات الباذخة والأنشطة غيرَ المنتجة. يشير المودودي 
إلى أن الرأسمالية تنتج في الغرب مجموعة من الناس الذين أصبحواء بسبب ثروتهم الاقتصادية» 
مُتساهلين مع أنفسهم وغافلين عن حاجات أعضاء آخرين في المجتمع. فبالنسبة إلى أولئك 
الأغنياء أصبح الرّنَى طريقة طبيعية للحياة» والموسيقى «حاجة عادية». ومَلَدّات السّكْر هي مطلب 
يَوْمِيَ. وبالتالي» جرى تجنيدٌ جيوش كاملة لإرْضاء هذه المساعي المبدّرة وغيرها. وتألّف الإشباع 
«الشيطاني» الآخَرٌ من حملة أنانية لمراكمة الغروة» إما من طريق إفرّاض المال بالفائدة» أو استثمار 
الفائض المتراكم في المشاريع التجارية والصتاعية. وتوبع دان النشاطان من أجل تجميع مزيد 
من الثّرُوة واكُتسَّاب وسائلَ مادية فوق المتطلّيات الأساسية لطريقة العيّشٍ المعتّدلة. كانت النتجةٌ 
الحثّميّة هي انقسام المجتمع إلى فتتيّن: طبقة صغيرة من الناس الأغنياء والجشعينء وطبقة كبيرة 
تضم طبقات اجتماعيةٌ مختلفة. كانت العلاقة بين هاتيْن الفتتيْن علاقة صراع ونزاع. ومع انتشار 
هذا الصراع الطبقي. أصبحت الطبقةٌ الصغيرةٌ أصغرٌ حجماً والكبيرةٌ أكبرَء وبالنسبة إلى الأثرياء 
الأقلّ ثرا فقد خسروا المناقّسَةَ مع المنافسين الأكثر ثراء» وبالتالي فقد انتفخث صُفوفٌ الطبقات 
الأدنى. في البداية كانت الرأسماليةٌ محصورةً في بلدانها الأصلية» ثم أصابث «جميمٌ الدول والأمم 
بالتدريج. وحتى بعد أن اجتذبت العالمَ كله في براثنها؛ فإنها لا تزال تصرخ من أجل المزيد». 
وبناء على ذلك خرج نظام «التباذل الدولي» إلى حيّر الوجود. حيث «تجمعت في براثن حفنة من 
المصرفيين والسماسرة وأقطاب الصناعة والتجارة جميمٌ الموارد الاقتصادية للعالم» إلى الحدّ الذي 
انحدرت به البشريةٌ كلّها إلى حالة الاعتماد عليهم)6. 

في مقطع كاشف يُفرد المودودي بالذّكْر بعضّ المجموعات الاجتماعية التي كان مصيرّها أكثر 
ما يثير قَلْقَّه: 

«أصبح الآن من المستحيل على أيّ فرد بشكل مستقلٌ القيامُ بأيّ عمل أو تجارة تعتمد فقط على 
قدراته البدنية ولحل عو سن أن روفو للدي رما مور ناكل انون الموحووة علي أرقن الل لا 
رك أي فرصة في هذه الأيام لصغار الصّنَاع والمزارعين لكسب عيشهم بحرية. الجميع مُضَطرون 
إلى قبول مصير كمصير العبيد والخدم والعمّال لهؤلاء الأمراء الماليين ورؤساء الصناعة»51©. 

يعكس هذا التحليلٌ» الذي طُوّر في محاضرة ألقاها المودودي عام 1941. إلى حدٌ كبير. 
طموحات المسلمين الهنود الذين رأواء في ضوء مَيْمَنة منافسيهم الهندوس على القطاعات الحديثة 


(64) المصدر تقسف ص 4 -22. 
(65) المصدر نفسه. ص 22 - 23. 





للاقتصاد. ضرورة إنتاج رجال التجارة والأعمال الخاصّين بهم. وعلى الرغم من أنْ هذه القضية 
المباشرةً أدت إلى تحليل المودودي. ولكنها لم تكن ستحدد توجُهّه الخاصٌ من غير مساعدة إطاره 
النظري الأوسع. 

وبينما يُعرِبُ المودودي عن اعتراضه على بعض سمات الرأسمالية» حيث يُدين الاحتكارَ 
والرأسمالية المالية كنتيجة للعادات غير الأخلاقية» فإنه يرفض الاشتراكيّة برْمّتها. فبما أنها تتناقض 
مع الطبيعة الإنسانية والتعائيه الإسلامية» فهو يؤكّد أنَّ «تأميم جميع وسائل الإنتاج في بلد ما" 
سيؤدي إلى خنق الفردانية وإلى «#تأخر النمُوٌ العقلي والأخلاقي والروحي)". علاوة على ذلقه 
فالشيوعية ينقصها أساس علْميَ سليم» وتعالج. »كما تفعل» جميع الجوانب الفكرية والميتافيزيقية 
والاجتماعية كخصائصٌ فرعية للظروف الاقتصادية. ومن خلال منْحها المشكلة الاقتصادية تفؤقاً 
مهيمناء فإنها ترعْعٌ «التوارّنَ الكاملَ في الحياة). وتفصح بهذه الطريقة عن زَيْفها وتكلّفهاا©». 

ويجادل المودودي بأنَّ الملكيّة الجماعية لوسائل الإنتاج قد تبدو وكأنها 0 معقول. لكن 
الشيوعية» مثْلَ الاعماته الغربية» تنتهي إلى تركيز القوّة الاقتصادية والسياسية في أيدي أقلية 
صغيرة. فبعد التخلْصِ من الأباطرة المجاعية والماليين, تَعْهّد الشيوعية بإدارة الاقتصاد. ليس إلى 
المجتمع: بل إلى الهيئة تنفيذية صغيرة». إنها هذه الهيئة التي تجمع بين "أوتوقراطية قيصر روسياء 
والحكم المطلق لقيصر ا التي تستعبدٌ المجتمع و 0 لحمو الطبيعيّ للحضارة الإنسانية. 

عموما يعتمدٌ تشخيصٌ قطب النظريّ لكلا النظاميّن في نهاية المطاف على قواعد مماثلة. 
قواة سين دآع فرعلة مو ال اسسمالية) يلفط دن خلال زوية أضسيو وأكدز :د اللمازيه: 
بالنسبة إلى قطب. يتممّع كل نام سياسي أو اقتصادي بخاصية مهيمنة تحدد توزيع ووظائف 
عناصره الأخرى. هذه الشخصيةٌ المميّرة هي. مع ذلك. مجرّد تعبير» أو مظهر خارجيٌ لبنية فلسفية 
تفرض قيوداً على وُجودها وتطوّرها المحتمّل. السمة الغالبة للرأسمالية هي (الرّبا)» في حين أنها 
في الاشتراكية الملكيّةُ المشتركة لوسائل الإنتاج. وعلى العفوس انويع الطام اهادي 
الإسلامي بالضَّرِيبَة على الشّركات والدَّخْلٍ المعروفة باسم الزكاة. ومع ذلك. فإنَ كلا من الرأسمالية 
والاشتراكية مستمدّ من وجهة نظر مادّية للحياة. تنقسم هذه الماذيةٌ إلى فرعيّن: العلمانية في 
الديمقراطيات الغربية» والإلحاد 98 الذول الشيوغية."تودي البنةٌ التعة المستركة إلن 'ترضيات 
مختلفة في الشَّكْلء ولكنها متشابهة من احية المضمون أو التأثيرات النهائية. وهكذاء لا 85 


(66) المصدر نفسه. ص 66. 
)67( المصدر نفسهء ص 29 
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السماحٌ للرّخاء المادّي الذي لا يمكن إنكارّه والذي منحيّه الرأسماليةٌ لبلدان معيّنة» مثل السويد 
والرلايات لخدف بالخقاءابا بر اندر نام وت ل ويتي وطيق عا طعي ع الح عرو اد 
الماركسيةٌ الإنسانَ كأداة وت كحيوان لآ يمند أنه إلى ما وراء الطعام والشراب والاحتياجات 
المادية المحدودة. ومن نَم ا من 5 الإنسانية» وتحرم م الإنسانَ من أنْمَن ما لديه!#, 

اعتبر قطب. مثل المودوديء أن كلا النظاميّن ضِدّ الطبيعة» أو الدافع الغريزي إلى الحياة 
(الفطرة). ولا عجب في ذلك» 000 إلى أصول النظاميّْن المصطتعة, فإِنّ الوعود الرأسمالية 

والانه شتراكية بحياة أفضل لم تتحققٌ ئّْ أبداً. ليت الراستمالية الغريية:اكما شرج تطبه ميزه نا 

يديره وَيُسَغَله صناعيون ومموّلون ورجال أعمال. ومن أَجْلٍ م أزماتها المستديمة وطبيعتها 
السحيقة» على المرء فقط أن يحدّد السمة المهيمئّة وتجسّدها في , بعض المؤسسات والأفراد. ومن 
3 فإن جميع عوامل الإنتاج - رأس المال والعمل والأرض والآلات - تخضع للرقابة المباشرة 
من عدد من المؤسّسات المصرفية والبيوت المالية. وأصحابها هم في الغالب من اليهود. الذين 
يترون اليب أفضلَ وسيلة لضمان السيطرة على العالم. يسيطر هؤلاء المرابون اليهودٌ على جميع 
الأصول السائلة والأسهم والسَّتّدات والأوراق المالية. وهذا يعطيهم سُلطَةٌ تقديريّة مُطلقَة في 
تحديد سعر الفائدة التي ستُفرض على القروض المقدّمة لأصحاب العقارات وأصحاب المصانع 
والعمّال. يُطبّق مبدأ التلاعب نفسّه في البحث عن ارح عن طريق إقراض المال بأسعار باهظة 
في معاملاتهم الدولية. ومن هناء تقع الحكوماث والاقتصاداث بأكملها ضحيةً حلقة مُفرغة 
من الديون المتصاعدة. حيث تنفق مُعظمَ ميزانياتها على خدمّة الديون والتعاقّد على قروض 
جديدة7. 

يسترعي قطب الانتباة إلى أنه بتحرير الاقتصاد من الرباء ستتبعه دورةٌ مستمرة من الأنشطة 
الإنتاجية» مسترشدة بالشرائع الإلهية. ل المال في حد ذاته ليس هو أصل المشكلة. إنه بالأحرى 
الأسلوب والنظام اللذان يقرران استخدامٌ رأ المال في مخاملاتة الربوية. ومن خلال وضع رأس 
المال في نظرته الشاملة إلى الحياة» يستعيد الإسلام وظيفة رأس المال الإنتاجية والمفيدة في 
المجتمع: يُصبِحٌ الإنسانٌ أميناً لله ومفوّضاً بالقيام بأنشطة معيّنة والامتناع عن أخرى؛ فكسبٌ الفائدة 
بجميع أشكاله وطرائقه محرّم وفقّ الأوامر القرآنية الملزمة. قد يختَلفٌ الربا » مثل الوثنية» ذ في المظهّر 
الخارجي من عصر إلى عصرء ولكن طبيعته لا تزال هي نفسها. والمال. مثل المتتوجات الأخرى» 

(68) سيد قطب: الإسلام ومشكلة الحضارة. ط 6 (بيروت: دار الشروق. 1400ه/1980م). ص 83 - 105 وفي ظلال 
القرآن. ج 5 ص 2144 - 2145. 


(69) قطب» الإسلام ومشكلة الحضارة. ص 98 - 101. 
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مَشْروطٌ بالطريقة التي يُستَحْدَم بها. يجبُ تنظيم تداؤله في المجتمع من أجل توجيه الاستثمار نحو 
المشاريع الصناعية والتجارية التي تعود بالنَّفْع المباشر على المجتمع"7. 

بعبارة أخرىء الرأسماليةٌ الإنتاجية مُشجَّعة. في حين أن الربا الطَميْيَ محيّم. وعلاوة على 
ذلكء فمن الواضح بالطبع أن الأسباب التي أثيرت حول امات الضار للفائدة في الاقتصاد 
الحديث. لم تجر مناقشتّها في القرآن. أو كما عبّر عنها الخبيرُ الاقتصادي الباكستاني مفتي 
محمد شافي: «لم يعلن الله تعالى عن أي مبدأ أو عرض لحَظر الفائدة» بل أعلن ببساطة أن 
التجارة ابروحة والدوائدض مش رواعة يدانا تتفل م ارال على المتلمين الالترام يهاه 
الوصية»77. لذلكء لم يتبقّ أمام المرء أي خيار سوى البحث عن أَصُول تحديد الفوارق الطفيفة 
لسيد قطب بين الربا والتخارة فى قترات أكذر معاصرة أو أؤلة تصي. النمطة الوحيد الذي يخطر 
علي المال هو تار فعرواف جيداً في الفكر الاقتضادي الألماني: اكتتيت أرضيةٌ في الرّبع الأول 
من القرن العشرين. كان ممثَّله الأكثر شهرة هو عالم الاجتماع فيرنر سومبار (1941-1865). 
لقد افتتح كتابه اليهود والحياة الاقتصادية. الذي نُشر في لايبزيغ عام 721911؛ نظريةً الأصول 
اليهودية للرأسمالية الطَّميلية: التي بلغت ذروتّها في تشخيص هتلر لليهودية كمُنْشئ لكل من 
الرأسمالنة الما كييك 

وبينما كان واضحاً أن المودودي لم يوقع انتقاداته للرأسمالية أو الاشتراكية في شرك 
المؤامرات اليهودية» فقد تصرّف قطب بشكل مختلف. فبالنسبة إليه» الشيوعية هي «إحدى 
المنظمات اليهودية لنشر الإلحاد»*'. علاوة على ذلكء تقدّم بروتوكولات حكماء صهيون 
(صمتج 2ه صعلطة 8135 عط أه وامءه:م2 عط1) لقطب الهدفٌ النهائي لليهود: تدمير كل 
القيم الروحية» وبالتالي الطبيعة الإنسانية ككل. إِنَّ نشرّ المذاهب «العلمية» هو أحد الوسائل 
المضكرمة لكحتق" القببية: الال قالهاذويية و الفرويدية: مزالم ركنية دعي يعض هذه 
المذاهب؛ «وكلّها سواءٌ في تحقيق المخططات الصهيونية الرهيبة»75. 

وفي مناقشته لأصول الماركسية» لا يتجاهل قطب وضع «الاشتراكية العلمية» بين قوسيْن مع 


)70 قطب. في ظلال القرآن. ج 1. ص 318 - 331. وج 2: ص 638. 


)01 .م ,(1969 ,1هللا باممجظ ملاكلة ضناوع8 اللأع مم1 ) داكا صا طتادء/لا 1ه ممتاباط كنآ بالأقطك .8341.354 
)72 1911 بأمأطصصبطآ لصح ععلعصندا تعتممةء .ط) ببعطءاعتزوطعك !| عمل 4ن عونل ع8 رأتقطته5 ععمععللا 
)23( .289 .م ,(1969 ,تتمكصمتطاءغن1 نصملضهص!) تستعطصهماطة طملفظ بوط ع2 أقصدى رصم «نعالة نع 11 املف 


(74) قطب. في ظلال القرآن. ج 2 ص 1087. 
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المادية» وبالتالي يذكّر الرئيسَ المصري بالطبيعة الحقيقية لنظامه. وباعتماد هذا الأسلوب. قصد 
سيد قطب أن يقول: إن الميئاق الوطني لعام (1962) قد أضاف تا رين لين بروتوكولات 
حكماء صهيون. وهكذا فإنّ تفسيره للقرآنء كونه حَقّلاً مناسباً للتفكير الخصب. يجري استغلاله 
بالكامل لتوجيه الرسالة إلى صاحب العلاقة"7. 


(76) المصدر نفسه. ج 4. ص 1959 1 -2132 و2144 - 2145 
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الفصل السادس 


العقيدة ومناهجها 


الراديكاليةٌ الإسلامية هي حركةٌ سياسيةٌ ثقافية تفترض التناقض النوعيّ بين الحضارة الغربية 
ودين الإسلام. إن تأكيد الراديكالية على الإسلام كنظرة شاملة ومتعالية إلى العالم يستبعدٌ صحَة 
جميع الأنظمة والقيم الأخرى» ويفرض استعادة واضحة لمجموعة معيارية من المعتقدات غير 
الملوثة بالتغيّر التاريخي. ومن ثم عجري تحييدُ التكشّف الواقعي للإسلام؛ الذي يمتلك مؤسساته 
العسكرية الخاصة, وتنظيمّه الاقتصاديء, ومدارسّه للقانون» ويُعدّن عن الفساد التدريجي لنظامه 
الأصليّ. ّ 

لهذه الأسباب العَقّدية والنظرية كان سيد قطب واضحاً بلا لبس في اعتبار أن «الأصول النظرية» 
للإسلام قد نَجَّت من التشويه. على الرغم من كل الهجمات المستمرة للعديد من الخصوم. ومن 
َم يفترض أن هذه «الأصول النظرية» سليمةٌ بطبيعتهاء وتّمضي إلى قيام بعث مفاجئ يجلبه #جيل 
جديدا من المؤمنين'". ومع ذلك فإنَ إسلام قطب يُقدّم كأيديولوجيا حديثة قادرة على استيعاب 
كلّ الابتكارات العلمية والتكنولوجية من دون أن تكون ملوّئةٌ بأْسُّسها الفلسفية. يُعتبر مثْلُ هذا 
الإنجازٌ المعجزٌ ممكناً من خلال التخطيط الكامل لنظرية جديدة» إضافة إلى ضرورة الاستقلال 
الشياسي فى عاب ّ الجاهلية الضريحة. 

علاوةَ على ذلك. فإ راديكالية قطب هي إلى حد كبير رد على الإصلاحية الإسلامية والقومية 
العربية. إنها محاولة متعمّتَةٌ لترسيم التعارّئض بين خلفيئئهما الأيديولوجية ومذهبه المكتفي 
بذاته. ومن هنا كان دفاعه المطلق 75 التفرد وال في الرؤية الكونية الإسلامية. 007 لجميع 


)1( سيد قطب. هذا الدين. ط 8 (بيروت: دار الشروق» 3 ص 39. 
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المساعي الفكرية ا والأنظمة الفكرية الأخرى. إِنّ تصويرة الحماسي لما يَصفه 
ب «خصائص التصوّر الإسلامي؟ يت يتبنَّى استراتيجيةً هجوميةً تهدف إلى استعادة فضاءات الدّين 
الأصلية النقيّة غير المشوّهة”) هقف ابتار بالسطاي »لامر والخكر رف لكر ير لان 
إلى استنفاد المنافسين» أو توجيه ضربة قاضية لحُجَجهم المنهجية. ومع ذلكء فإِنْ عَدَائيَةَ قطب 
بيت أكتر مل مله ترح" عطلم إلى تزسنيخ نقبيها فيح ظل فراع فكري لطن يجري فبها 
تكرية العتائكن الأيجانة للتقدّم المادي من روحيّتها المشوّهة. 

نُشرت أكثرٌ عبارات قطب راديكالية بين عامي 1960 و1966. عَملت أربعةٌ من مؤلفاته. خصائص 
التصور الإسلامي ومقوّماته (1960). والإسلام ومشكلات التتضارة (1960)» ومعالم في الطريق 
(1964)» والطبعة المنقّحة من تفسيره فى ظلال القرآن (1966-1958)» كصياغة أيديولوجية نهائية 
للراديكالية الإسلامية المعاصرة» و 5 نادي توجيهيّة حاكمة لمجموعة 50 من المشنيات 
الإسلاموية. يمثل الأول نقضاً مباشراً للمدرسة الإصلاحية لعبده. والأكماء وطاق الفلسفي الذي 
افتتحه الحداة ل جتني وجدمد انبل (1938-1875). وأما الثاني فهو استنكارٌ غاضب لقومية عبد 
الناصر زاف اكت وجهود مُضنية ة لتقديم بديلٍ استراتيجي قابلٍ للتطبيق. ويشمل الثالث والرابع كلّ 
التفاصيل النظرية والموضوعية لأيديولوجيا تُعتبر مستوحاة مباشرة من قراءة حميمة وشخصية للقرآن. 


أولاً: حاكمية الله 


لكب كل من قظج:والمؤدريى الأديرلرينا محرك التطوّرات الأخرى في المجتمع. “ومن ثم 
فإنَّ فكرتّهما عن توحيد الله وحاكميته المتعالية الحصرية ترمى ي إلى استعادة الإسلام كنظام سياسي. 
عملت الحاكميةٌ الحَصْريةٌ لله» فى نسختها الإحيائية؛ على محاربة الطرائق ق الصوفية وعبادة الأولياء 
وكقاعة النعر جار قن المؤيتين” 

وقد أخذ الراديكاليون الفكرة نفسَّها لخدمة أغراض مختلفة. تهدف إلى تقويض مؤسّسات 
الدُوّل الوطنية الحديثة وشرعيتها. وبعبارة أخرى. أصبحت الدولةٌ بدلا من الطرائق الصوفية» هدفاً 
للتشهير والإدانة. وبناءً على ذلك. تدرك وحدانية الله على أنها تغوص فى الكون. حيث تيخطّط 
دوره ككائن عضوي واحد. في تكوينه وحركته. ويكلمات قطب: 

)2( سيد قطب. خصائص التصور الإسلامي ومقوماته. ط 7 (بيروت: دار الشروق. 90 مواضع متفرقة. 

(*) الوحدوية (تمكلامءله1:2): مذهبٌ سياسي أو موقف يدعو إلى استعادة أراض تديرها دولة أخرى. بسبب العرق أو 


التاريخ أو الحيازة المشتركة لهذه الأرض. والمقصود أن راديكالية قطب تسعى إلى ضم العناصر الإيجابية من المنافسين 
الأيديولوجيين وتخليصها من مضارّها الروحية (المترجم). 
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«الكون قائمٌ على الناموس الواحد الذي يربط بين أجزائه جميعاً وينسّقٌ بين أجزائه جميعاً 
وبين حركات هذه الأجزاء وحركة المجموع المنظم.. هذا الناموس الواحد من 0 واحدة 
لإله واحد. فلو تعدّدّت الذواتٌ لتعدّدَت الإرادات» ولتعددت النواميسٌ تبعاً لها - فالإرادةٌ مَظْيَْ 
الذاك المريدة. والناموس مظهر الإرادة النافذة - ولانعدمت الوحدة التي تنسَّقُ الجهارٌ الكوني كلّى 
وتوحّدٌ منهجه واتجامّه وسلوكه ولوَقَمَ الاضطرابٌ والفساذ تبَّعاً لفقدان التناسّق770. 

هذا الكون المنظّم والمتناغم هو موحد في طبيعته واتجاهه. و ني من إرادة 
واحدة. وعلاوة على ذلك» فقد طَبَّعَ الله علاماته في جميع أنحاء الكّون من أجْلِ إعلان وحداتيته 
وسُلْطته وسيّادته. إنَّ هدفٌ الإنسان هو إعادةٌ تأكيد هذه الوَحْدَة من خلال دَمْجَ حياته في المجال 
العضوي الأوسع. والتسليم 0 للحكمة اللانهائية. إن العاملٌ الحاسم في القيام بفعْلٍ اليم 
ليس مجرّدٌ الإيمان بوجود الله ولكن هو قَبول سُلْطّتهِ الحصرية في تحديد الجوانب الأخلاقية 
والسياسية والاقتصادية لجميع المجتمعات. وفضلاً عن ذلكء فقد خلق الله الكونَ لمصلحة 
الإنسان, معيّناً إياه كخليفة له على الأرض كعلامة على نعمته ولطفه. تمثّلُ وظيفةٌ الإنسان في تلقّي 
الخصائص الثابتة للقواعد الإلهية والاستجابة لها وتكبيفها وتطبيقها. تمثل هذه الأنشطةٌ البشريةٌ 
تقدما وتوذى إلى تحسينات تترييعة : ية. ومع ذلك. من أجل أن : تتوافق مع سيادة الله والانسجام في 
النظام الكوني؛ فيجب أن تتم هذه الأنشطةٌ البشرية في داخلٌ «إطار ثابت" دعلى أساس اامحور 
ثابت». وبالنسبة إلى الأساسات أو الجادئ النانيية كما يؤكد سلب : فإنها لا تتغيّر ولا تتطوّرٌ. إن 
التغييرَ سواء أكان إراديّاً أم إجبارياء لا يتجاوز المظاهرّ الخارجية للحياة وأشكال الوجُود العملي. 
تنتمي الاكتشافاث العلمية؛ على سبيل المثالء إلى الفئّة الأخيرة. بمعنئ آخر. يبقى جوهرٌ الأشياء 
ومصدرها ومقسيز نبا كنا هو". ْ 

إن ثبات القوانين الكونية وموضع الإنسان في الكون» كما تفرضه إرادة الله؛ يجعلٌ كلَّ 
التطورات الدنيوية مجر انع سطحية. «كالأمواج في الخضم. ٠‏ لا تغّر من طبيعته المائية» بل 
لا تؤثّرُ في تياراته التَّحْتيّة الدائمة» المحكومة بعوامل طبيعية ثابتة»9'! وعلاوةً على ذلك فإنَّ 
اليقل اللحوى» بحقة النظر امن مدق لاله أو طموخه أو طلته اديه أن اشع قن بكر 
المجهول). وهو لا يقف إلا على جور طافية هنا وهناك. يتخذ منها معالم في الخضم). ومع 
ذلك. فإن الإنسان غالباً ما يكون جاحداً للجّميلء ويتبجّح بأنه قادرٌ على اكتشاف قوانين الطبيعة 

(3) سيد قطبء. في ظلال القرآنء ط منقحة. 6 ج (بيروت: دار الشروق؛ 1401ه/1981م)؛ ص 2373 - 2374. 

(4) قطب. خصائص التصور الإسلامي ومقوماته. ص 85 - 100. 
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من دون معونة الله. وكمثال على ذلك» كما يقول قطبء عنوان كتاب «الملحد» جوليان هكسلي: 
الإنسان يقف وحذه (ء2هل4 كلصهغ5 صدك3) (1944). إنه غرورٌ بشري محض. كما يتابع قطب 
عندما يُجِعَل العلم في مقابل المعرفة الميتافيزيقية الغيبية» أو يترسّخ كبديلٍ أكثر صلابة. إنه تدهورٌ 
لقيمة الإنسان أيضاًء الذي لا يُصبح إنساناً كاملاً ويتجاوز حيوانيّتَه ما لم يُصبح الإيمانٌ بالمجهول 
(الغيب) جزءاً لا يتجرّاً من حياته وفكره. ومن نّم فإنَ العقليةَ الإسلامية؛ كما يخلْص قطبء. هي 
«ميتافيزيقية - غيبية - وعلمية». إنها ميتافيزيقية غيبية بمعنيّ نقلته إحدى الآيات القرآنية المتعلّقّة 
بعلم الله: ماده ننا العلا تلمكا لاخر انفلم ما فى ال َالْبَحْرِ وَمَا تَسْقْطُ من وَركَة 
إلا يََْمُهَا وَل حَبّهَ في ظُلّمَات الْأرْضٍ ولا رَطْب وَل يَابس إل في كتّاب مُبِينِ4©. وهي عَلمِيةٌ 
لأنها تؤمن بالقوائين الطبيفية. والمعرفة بعص جوائتها فعس هي الضرورية العا الإنسان 
على الأرض. علاوة على ذلك. فإنَ الظروات الفلح بي وقابلةٌ للتحرلات الدائمة. ومن نَم 
فلا يُمْكنُها أن تبني أساساً يُعتمد عليه لعقيدة شاملة. فالعلْمُ كما يتهكّم قطب. مبنيٌ على الظنّ 
والحسابات التقريبية» في حين تبقى الحقيقةٌ المطلقةٌ مستترة كسر من أسرار الله. إِنَ الإلحاد في 
نفسه هو انحرافٌ شاذ. غيرُ قادر على التحقّق بالبراهين العلمية . إنه انحرافٌ ناتيجٌ من الممارسات 
الشَمْعيّة للكنيسة المسيحية» ومحاكم التفتيش» والعقيدة الدينية المحرّقة. كانت النتيجةٌ هي تتويجُ 
العَقْلٍ البشري كحَكّم نهائي للخير والشر. لقد استغل اليهودُ هذه الظروف التاريخية» وشجّعوا 
المسيحيين على التخلّي عن دينهم. بل حتى اخترعوا الشيوعية لتسهيل سَيْطرتهم على العالم. 
من أجل كل ذلك. فإنَّ الشعب الروسيء على سبيل المثالء يَتُوقُ في أعماق طبيعته الغريزية 
إلى اعتناق العقيدة الإلهية. ومن ثم فإنَ العودةً إلى رسالة الله هي الحقيقةٌ الوعيدة الى لامفة 
منهاء , بغض النظر عن المزاعم التاريخية أو العلّميّة فلا دع الي 
بالله ووَحْدَانيّته؛ وتمثّل جميع م النَظَرِيّات الفكريّة الأخرى ركاماً يندك بمجرد تؤطيد المؤمنين 
الحقيقيّين لأنفسهم”. 

بالنسبة إلى قطب فإنَ فطرة الإنسان الدينيّة هي انعكاسٌ للبنية العضوية للكون ومكوتاته 
المترابطة. ومن تم فإنّ وظيفته ليست» ها فول الفلشات لحري قَهْرَ الطبيعة أو إخضاعهاء بل 
الدخولٌ في علاقة منسّجمّة مع عناصرها وهداياها. هذا هو معنى تعيين الإنسان كخليفة الله على 
الأرض: أنه في آن واحد. يميّرَ مؤْقعه الفريدَ في الكون. ويذكّره بالتزاماته الشاملة تجاه الخالق. 

(6) القرآن الكريم. «سورة الأنعام» الآية 59. 


(7) قطب: في ظلال القرآن. ج 2. 1113 - 01121 1087:1132 - 1088. و1164 وخصائص التصور الإسلامي ومقوماته. 
ص 77 -84. 





وبخلاف إله الفلاسفة اليونانيين» فإن الله لديه علاقةٌ إيجابية مع مخلوقاته. ويُحْفيهم من المهمة 
الشَّاقَة المتمثّلة بتَشْرِيع القواعد الناقصّة والمشكُوك فيها". 

يقولٌ قطب إِنّهِ يجب أن تكشفٌ جميمٌ الأنشطة البشرية عن نفسها باعتبارها عبادة بحيث يكون 
ابتغاءٌ رضى الله دائماً ومتجدداً. وقد برهن هذه الفرضية بصورة أكثرٌ بلاغة من خلال حقيقة أنَّ 
الكونَ هو كتابُ الله المرئيٌء في حين أن القرآنَ هو كتابّه المقروء. فكلاهما يقدَّم دليلاً لا يمكن 
دحضه على خالقه'*'» وكلاهما موجود ليكون فعَالاً؛ فالكون لا يزال يتحركك وَيعْمَلُ وفقا لإرادة 
اللهء والقرآنُ قد أدَى وظيفتّه تجاءً الإنسانية» لكنه حافظ على هُويته سليمة. القرآن هو رسالةٌ الله 
إلى الإنسان التي بقيت طبيعتُها على حالهاء على الرغم من التطوّرات الاجتماعية- الاقتصادية 
الجديدة أو الظروف غير المتوقّحَة. ومن نَم فإنها لا تزال صالحَة وسوف تكون كذلك إلى الأبد. 
كونّها الكلمةً الأخيرة من الله؛ فإِنّ طبيعتها مَتَلُها كمّتل الكون, فهي دائماً فمّالة من دون أن تخضع 
لتَغِْير مستمر. ومن ثم يخلّصٌ قطب إلى أنه: 

«إذا كان من المضّحك أن يقولّ قائل عن الشمس مثلاً: هذا نَجْمّ قديمٌ ١رَجْعيٌ؟1‏ يحسَنٌ أنْ 
يُستبِدَلَ به نَجْمْ جديد اتقَدّمِيٌ!) أو أن هذا «الإنسانَ؛ مخلوقٌ قديمٌ «رجُعيٌ يحسُنٌ أن يُستبدل 
به كائنٌ آخر «تقدّمِيٌ» لعمارة هذه الأرض!!! إذا كان من المُضّْحك أَنْ يُقَالَ هذا أو ذاك؛ فأولى أن 
يكونَ هذا هو الشأن في القرآن. خطاب الله الأخير للإنسان»©. 

انشية كل من فلب والبردوطي ايعطاجات بماكلة بن امهنا ساقي العرية لل 
فيؤكّد المودودي أنَّ «مبدأ توحيد الله ينفي 00 السيادة القانونية والسياسية للبشرء فردياً 
أو جماعياً... الله وحده هو صاحب الحاكمية» ووصاياه هي قوانين الإسلام»"". ومع ذلك. خطا 
قطب خطوة أبعد من خلال رَبْط هذا التأكيد بمفهومه عن الجاهلية كحالة منتشرة في العالميّن 
الإسلامي وغير الإسلامي 35 ري أنه يمكن اعتبارٌ قُطْب داعيةً الجاهلية بامتياز. فلم يتجراً حتى 
أخوهء محمد قطبء الذي كتب دراسةً مفصّلةٌ عن الموضوع: على إِعْلان الاختفاء الكامل للإسلام» 


(3) قطب: خصائص التصور الإسلامي ومقوماته. ص 66 - 276 وفي ظلال القرآن. ج 4. ص 1925 - 1926. 
(*) التعبير بالخالق في ما يتعلق بالقرآن مُشكل من الناحية العَقّدية الإسلامية بالنسبة إلى جمهور ما يُعرف بأهل السنة 
والجماعة: وقد أثارت سَ هذه التعبيرات التي تقع في كلام قطب من زاوية أدبية أو بلاغية لا تنتبه للمضامين العقدية أو لا 
تقصدهاء انتقادات وجهتها لها الاتجاهات السلفية التي أَوْلّت اهتماماً كبيراً لتَْدِهِ منذ العقد الأخير من القرن الماضي (المترجم). 
)9( ل في ظلال القرآن. ج 1. ص 349؛ ج 4. ص 1937. وج 6: ص 3336 - 3338. 
(10) عتتصملة[ :تععمطهل) تصمانا ما نمءسعتماط اجالمسصع8 عر[ زه لمكا هك ك4 ,ألنلنتدالة ذائمق انطمف .5 
.م ,(1979 ,كمه لأوعتاطنط 
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سواء أكان اجتماعيّاً أم سياسياً. فلا يودي به تعريقّه للجاهلية بأنها ١حالةٌ‏ نفسيّةٌ ترفض الاهتداء 
بهدى الله" إلى التقدّم بتصنيف صارم لجميع المجتمعات الحالية» كما فعل شقيقّه. يصف سيد 
قطب هذه الحالة على النحو التالي: 

«إنَّ الجاهلية هي الجاهلية. ولكلّ جاهلية أرجاسّها وأدناسُها. لا يهم موقعُها من الزمان 
والمعاقة الخ حلت لوث القلتن م قيب الهبة تحكم تقر رانيو رين شريعة «ميلقة فين 
هذه العقيدة - تحكّم حياتهم فلن تكون إلا اللجاماية في صورة من صُورها الكثيرة ا والجاهلة 
التي تتمرَّعٌ البشريةٌ اليوم في وَحُلهاء لا تختلف في طبيعتها عن تلك الجاهلية العربية أو غيرها من 
الجاهليات التي عاصرثها في أنحاء الأرضء حتى أنقذها منها الإسلام وطهّرها وزكاها [...] إِنَّ 
البشرية اليوم تعيش في ماخور كبير! ونظرةٌ إلى صحافتها وأفلامها ومعارض أزيائها. ومسابقات 
جمالهاء ومراقصهاء وحاناتهاء وإذاعاتهاء ونظرةٌ إلى سُعَارها المجنون للحم العاري. والأوضاع 
المثيرة» والإيحاءات المريضة: في الأدب والفن وأجهزة الإعلام كلها.. إلى جانب نظامها الرَبّوي. 
وما يكمَنٌ وراءه من سّعَار للمال» ووسائلَ خسيسة لجمعه وتثميره» وعمليات نصب واحتيال وابتزاز 
تلبس ثوب القانون» نظرةٌ إلى هذا كله تخي للحّكْم على المصير البائس الذي تدلف إليه البشريةٌ 
في ظلّ هذه الجاهلية»2". 

ومع ذلك. فإنّ الجاهلية المعاصرة أكثر شّرَاً من القديمة. لقد كان أتباع هذه الأخيرة أكثرَ أدباً 
على الأقلّ مع الله. ويقدّمون القرابين للآلهة الأخرى من أجل التوسّط نياب عنهم إلى الله الأكثر 
تعالياً. وفي أيامنا هذه. رُفعت الآلهةٌ الأخرى فوقٌّ الله. ويُقَدّس ما يضعه هؤلاء الآلهةٌ» ويُرفقَض 
من جهة أخرى ما أمر الله زواةة: عون المارسية في هذا السياق باعتبارها الأبشع اغتصاباً لسلطة 
الله. وبالتالي» تتصدّر المجتمعات الشيوعية» بحسب قطب. قائمةً الجاهلية المعاصرة: فهي تعتنقٌ 
الإلحاد بوجه صارخ. وتجعل من المادة القوة الفعّالةَ الوحيدة في اررحم فاعلية الإنسان 
وتاريّه إلى الانعكاس السلبي لطريقة الإنتاج, وتُحوّلُ الحزبَ إلى المصدر الوحيد للسّلطة. هذه 
هي أسوأ حالة من الجاهلية حيث الله غائبٌ تماماً وبصراحة في الأقوال والأفعال. تشمل هذه 
القائمةٌ أيضاً المجتمعات الي تسود فيْها الوثنية مثل الهند واليابان والفيليبين وأجزاء من أفريقيا. 
وعلى الرغم من أن الناسّ في تلك البلدان» كما يشرح قطب. يُدركون وجود إله. إلا أنهم يُشركون 
معه آلهةً أخرى. علاوة على ذلك. فإنهم يستمدّون قوانيتهم من مجموعة 5 ومُذهلة من 

(11) محمد قطب. جاهلية القرن العشرين (القاهرة: مكتبة وهبة. 1964). ص 11. 


(12) قطب. في ظلال القرآن. ج 1» ص 510 - 511. 





المصادر: الكهنة والسحرة والمنجّمِين والمؤسسات العلمانية. إضافةً إلى ذلك. يؤكّد قطب أنَّ كلّ 
المجتمعات اليهودية والمسيحية كانث تعيش في حالة من الجهل والجاهلية منذ أن حرقث كنُبّها 
المقدسة» الأمر الذي أقى إن ليور فكاو خاطلة عن الله وسفافت ويقين نطلي ل ان القزاة 
قا مانا فى تريخ البيرد لكيام لفون على امتهم افيد الله المختار ركذ لك في نطنه 
لعقيدة التَتْلِيثْ الحيطة والأهم من ذلك» أَنَّ هذه المجتمعات تُدير شؤوتها بواسطة مؤسسات 
تمثيلية تتمنّمُ بحاكمية مُطْلَقَةَ ومنْ نّم تستبعد صحةً أوامر اللفة, 

ليس هذا التصنيف سياسيّاً. كما أنه لا يقَتَصِرٌ على مجموعات اجتماعيّة معيّنة» مثل المثقفين 
أو رجال الدولة أو الزعماء الدينيين. إنه إذالة لالسن ع دالنييضيات بأكتنياء وإعلا نحن ممه 
كأهداف مشروعة للعَزو والإخضاع. ومع ذلكء فإنَ ذاك لوعي د مشترة مع المودوديء عل 
الرغم من التَشْخِيِص الأكثر عُمُومي مه للزعيم الياكستاتى: تك أصالةٌ سبد قطن وراديكالته يعيذة 
المدى في إدراج كلّ المجتمعات الإسلامية في تصنيفه. وهو يعترف بسهولة أنَّ المجتمعات 
الإسلامية ما زالت تؤمن بإله واحد وتُخلص له في أعمالها التعبدية. لكنّهم يَخْلَعُون أخص الصفات 
الأساسية ادح لوقه ادر يعت عار الاتزين» ارد يساور قربا جم نضا اساي فيه 
حياتهم. . ومن لم ينضم ينضمٌ المسلمون إلى صُفُوف اليهود والمسيحيين» ليصبحوا مشركين في العَصّر 
الراهن. إن بعض هذه المجتمعات ثفاقم من أخطائها بأن «اتُعُلن صراحة علمانيتها»» في حين 
يداهنٌ آخرون الإسلام بألسنتهم ثم ينتهكون نظامّه الاجتماعيّ بالكامل؛ ويعلنون عدّمَ التوافق بين 
العلم وعالم الغيب. وفي إشارة ضمنية إلى البلدان العربية» وبخاصة مصّرّ الناصريّة. يُشير قطب 
إلى أن الناس في بعض المجتمعات يصنعون قوانيتهم الخاصة. لكنهم لا يتردّدُون في إسناد هذه 
الابتكارات الإنسانية إلى شريعة الله. ومن ثم يفرض استنتاجٌ واحد نفسّه: جميع هذه المجتمعات 
غير إسلامية وغير شَرْعيّة. بعبارة أخرى. لقد فَقَدَ المسلمون حقهم في أن يُنْسّبوا إلى دينهم؛ ويجب 
تجريذهم من تسميتهم الحالية8". 

ثانياً: الطليعة 

طرح سيد قطب مُسَلَّمةٌ بشأن أزمة المجتمعات المعاصرة بوصفها سلسلةً من الإخفاقات 
الأخلاقية العميقة. لقد رأى في الفساد وإفلاس المعايير الأخلاقية علامات على عواقب وخيمة 
على حياة الإنسان ونموّه الطبيعي. أتاح له الال الغربي الكثيرَ من الأبشاعاف ما شَهِدَ لمصلحة 


(14) سيد قطب. معالم في الطريق (بيروت: دار الشروق. 1401ه/1981م)؛ ص 98 - 101. 
(15) المصدر نفس ص 101 - 103. 
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تشخيصه. وألمح مراراً إلى التآكل المطّرد للقيّم الليبرالية والمؤسسات الديمقراطية في البلدان 
الرأسمالية. علاوة على ذلكء كان ينظر إلى هذا التآكل على أنه خخَلقّ فراغاً اجتماعيّاء حتى أدى إلى 
تبني الاشتراكية كإجراء تعويضي. 

وعلى نحو ممائل تنبّأ بمستقبل أكثر قتامة للنظريات الشموليّة» وبخاصة الماركسيّة. على الرغم 
من أن الأبديولوجيا الماركنة 558 في فترة تاريخيّة معيّنة دعماً واسعاً في الغرب والشرقء إلا 
أنها فقدت الآن جاذييّتهاء وأصبحت لزنا فساعنا لقدرلة وهياكلها القَمْعيّة. عن ذلك. فقد 
أكّد أن النتائج الاقتصادية البائسة للشيوعيّة قد قوّضت قدرتها 6 البقاء. 

ومن نَم فقد كان الدَّوْرُ القيادي للإنسان الغربي في الشؤون العالمية يقبَّربُ من نهايته. ليس لأنَّ 
القوة الاقتصادية والعسكرية للحضارة الغربية قد ضععفت. كما أوضح 52 ولكن نتيجة للإفلاس 
الأخلاقي وآثاره المدمرة. من هذا المنظور فإن كلّ التطورات والنظريات الحديثة - الثورة العلمية» 
الويف والشريبية» والريوالية»بوالشمولة د كانت تكد تح اها والحدة فلو الكخريه رتصيل إل 
طريق مسدود. وحصيلةً ذلك. كان العالم يبحثٌ يائساً عن أدلَّة جديدة لإرشاد سفينته المترتحة إلى 
مياه وميناء أكثر أماناً. واختتم قطب. إن هذه الحالة المؤسفة تستدعي؛ 

«قيادة تملك إبقاء وتنمية الحضارة المادية التي وصلت إليها البشريةٌ من طريق العبقرية 
الأوروبية في الإبداع الماديء وتزود البشرية قم جنيدة جدّة كاملة - بالقياس إلى ما عرفته 
البشرية-» وبمنهج أصيل وإيجابي وواقعي في الوقت ذاته. والإسلام -وحدّه- هو الذي يملك 
تلك القيمء وهذا المنهح»9". 

ومن نّم فقد قدَّم العصرٌ الحالي فرصة ذهبية للإسلام لدعم مطالبته بقيادة العالم. كان الإسلام 
بلاشكٌ أفضلٌ نظام مؤهّلٍ للقيام بهذه المهمة النبيلة وإنقاذ الجنْس البشري من هذه الحلقة المفرغة 
من الانحطاط الأخلاقي. من خلال الترحيب بالتقدّم المادي كإحدى الوظائف الأولى للإنسان. 
إضافةً إلى «الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر»؛ حل الإسلام اللغرَ الأبدي لسبيل السعادة. ومع 
ذلك. وكوتّه أسلوت حياة ونظاماً سياسيّاً شاملا كما جادل قطب؛ فإِنَ الإسلام لا يستطيع أن يؤدي 
دوره المنشود ما لم تتمثّل عقيدثه في مظاهر اجتماعية» ويُصبح من جديد مجتمعاً منظّماً. كان 
تجديدٌ شبابه في هذا السياق مشروطاً بظهور «حركة دينامية»» واستعادة الأمّة الإسلامية التي كانت 
غائبةَ عن مسْرّح التاريخ لقرون عديدة. وأكد فلب انيس ين مفهوماً بوضوح أن المجتمع 
المسلم لم يكن قطعة أرض اسبُعملت لتطيّق فيها الشريعةٌ ولا اسم شعب عاش أسلائه في وقت 


(16) المصدر نفسه. ص 5 - 7. 
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من الأوقات في ظلّ نظام إسلامي. بل إنه يدل على وجود مجموعة من الناس الذين كان الإسلام 
يحكّم حياتهم الروحية والماديّةَ على الدوام. بهذا المعنىء لم تعد هذه الأمّهُ موجودةً في أي مكان 
في العالم'7". 

كان العمل المهم الذي تُودي به لإعادة الترميم والاسْتعّادة عمليةَ جراحيّة مطلوبة لاكتشاف 
الجوهر الحقيقي للإسلام. كان من الضروري إطلاقٌ البَعْثْ الروحي والمادي عن طريق تجريف 
ركام المعتقدات الوثنية والأصنام الحديثة. يُشير قطب إلى أن الالتزام بتحقيق مثل هذه الحركة 
المتصاعدة هو الشَّرْطُ الأساسي لتولي قيادة العالم. يجب تحديدٌُ الصفات الأصيلة للإسلاف 
وخصائصه الأساسية, وبلورثها. وعلاوة على ذلك. فإنَّ قطب يُبرز حقيقة أن كلّ دولة لديها امهمةٌ 
مججدد ا فق العياة» ومهارة مسن وقدرة على لقوق قن العام بأحيد هك ولذلك قن النسات 
يتناّبُ مع القُدرَ على اكْتشَّافِ المؤهّلات الطبيعية للإنسان وتنّفيذ رسالة الفرد. إنَّ مؤهّلَ المسلم 
معروفٌ جيداً: عقيدة الإسلام ومنهجه. لقد تقدَّمَ إنتاجُ المواد والعلوم والتكنولوجيا في الغرب إلى 
درجة أن إمكان اللحاق بالركْب غيرٌ موجود تقريباً. إنهاء إذَاء مسألةُ تصالّح مع خيارات المرء. لا 
يزال المسلمون قادرين على ممارسّة حرفتهم الشريفة التي تمنحهم التسهيلات اللازمة للتزويد 
بالتموين الذي تفتقر إليه الأمَم الأخرى. واستعادة هويتهم الحقيقية في الوقت نفسه. وبالتالي فإنّ 
نص القيم في السوق العالمية هو مسؤوليةٌ أمّة واحدة. إنه ذلك المجتمع الكبير السايق» كما يؤكد 
قطب. الذي يجلس على مَنْجَم ذهب من «المنتجات الأخلاقية». إذا كان يعرف فقط كيفية إعادة 
تنشيط خطوط إنتاجه؛ فإنَ إمكانات النموّ المستدام ستكون بلا حدود*". 

اعتقد قطب أن إعادة الإيمان بتوحيد الله تجعل ظهورَ مجموعة من المؤمنين (عصبة مؤمنة) 
اذ ]لامرك سد الس إلى قطجده :ون 3ه للقت القن اطلق عليها الاستع الحدوك وغية القراتق 
#الظليفة)+ هن _الشكل الذي يجري كيه مقي جوهر الإسلام وقغاليته:وقى شيو أهميتها التجاشمة 
يجب أن ترود الطليعةٌ «بمعالم» لتوجيهها على طول الطريق المتعرّج نحو الوجهّة النهائية. تُوضح 
هذه المعالمٌ الطبيعة الدقيقة للنّضَالء وترسم مراحلّها الأوليّة والنهائيّة» وتوضحٌ وظائفٌ هذه 
الطليعة الشجاعة”"". 

ومن نّم ففي إحدى عباراته الأخيرة جادل قطب بضرورة إعادة الإسلام على أساس أسباب 
براغماتية بحتة. علاوةٌ على ذلك؛ تتحالف براغماتيته. المفعمة بالتّغمات التجارية» مع وجهة نظر 


(17) المصدر نفسه. ص 8-7. 


(18) قطب. معالم في الطريق. ص 8 - 9. 
(19) المصدر نفسه؛ ص 11 - 13. 
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تاريخية تتسم بالمفارقة - وجهة نظر تشرح كلَّ الظواهر الحديثة على خلفية الدوافع المادية والدنيوية. 
بالنسبة إليهء يجبُ على «من يسمّون بالمسلمين» المعاصرين أن يكونوا واقعيّين وحُصفاء. وتتمثل 
مهمثهم الأوَّلِيّهُ في إجراء تقييم موضوعيٌ لنقاط قوتهم وضعفهم. وذلك لاكتشاف الوظيفة الدقيقة 
والككمرة ال "يستطعوة العام بواءامن خلال إجراء دراسة لنتصى النحقافنة تعالج قر ائفم أو 
مواردهم غير المستغلة» سيكون المسلمون في وَضع مثاليٌ لرسْم مسار عمّلٍ طويلٍ المدى. ووضع 
نتائج استقصائهم موضم الاستخدام الفوري. 

ماذا يقول هذا الاستقصاء للناشط المسلمء أو المجنّد المرتقّب لطليعة جديدة؟ إنه يخبره 
بودن أذ فك يمن درن كردن أن العالم كلّه يعيش في حالة من الكل الديني (الجاهلية). 
ويتمرّغ في مستنقع الإثم. هذا هو الهاججيٌُ الأساسي الذي بست معنا ووضعه في الاعتبار في 
كل مرحلة من الرّحْلة. لا يمكن أن يفشلّ المؤمنٌ الحقيقئيٌ في رؤية أنَّ كلّ المجتمعات يحكمُها 
انكام سد عدن قوانيتهم الخاصة. وبهذه الطريقة فإنهم يتعدّون سُّلْطةَ الله التشريعية» أخصٌ 
صفاته وحقوقه. هذا الاعتداءٌ العالمي هو السببُ الكامنُ وراءً الانحلال الأخلاقي» والذي يتجلى 
في معضلات نفسيّة» وبؤس شخصيء وخواء روحي. فقط على المرء» كما يطيب لقطب التكرار» 
أن يُجر ىّ مسح للكعاءات المتاحة في المجتمعات الغربية حول الطلاقء والعلاقات الجنسية 
غير المشروعة؛ والأطفال غير الشرعيين» والشذوذ الجنسيء والسّكرء والقمارء والانتحار, لتقدير 
الطبيعة الفاسدة لمثل هذه الحضارة. ونتيجة لهذا فإنَ مصيرها مصيرٌ قاتم. على النقيض من 
ذلك. فإنَ المجتمعٌ الإسلاميّ الحقيقي هو الملجأ الأسمى للقيم الأخلاقية والعلاقات النظيفة 
والصحيّة 20 


ثالثاً: الأسرة 


إن الناشط الإسلاميء كما يوضح قطب. قادرٌ على قياس الطبيعة الدقيقة للمُجُتمع من خلال 
دراسة نظام الأسّرةء وتقاسم العمل بين الزوج والزوجة. والعلاقة بين الجنسين. والطريقة التي 
يُربّى بها الأطفالُ. لا بد لهذا المعيار من أن يحصلّ على أفضل النتائج, لأنَّ الأسرة تمثل الأساسّ 
الرئيسَ للمجتمع. ومن ثَّمَّ فإنَّ جميعٌ المعايبر والمؤسسات الأخرى تجتاز الاختبارٌ أو تفشلَ فيه بما 
يتناسب مع موقفها تجاه الأسرة» فضلاً عن الوظائف الخاصة بالأجزاء المكوّنة لها. وعلى خلاف 
المودودي, يُحُجم قطبء الذي ظلَّ أعزب طوال حياته» عن إيراد الأحاديث المنسوبة إلى النبيّ ككل 


(20) سيد قطب: الإسلام ومشكلة الحضارة؛ ط 6 (بيروت: دار الشروق. 1400ه/1980م). ص 62 - 120 ومعالم في 


الطريق. ص 124 - 126. 
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من أجل التدليل على الطابّع الشرّير للمرأة. إن لديه الحّجّة البيولوجية والوظيفية» تدعمها اقتباساث 
من مصادر محافظة مُعظمها غَربيّة. أحد المؤلّفين المفضّلين الذين اقتبس منهم مراراً وتكراراً هو 
جرح بيولوجي فرنسيٌّ حائرٌ جائزة نوبل؛ ألكسيس كاريل (1944-1873). على سبيل المثال» 
يذكر قطب بإسهاب عرض كاريل الذي يؤكد فيه أنَّ الاختلافات بين الرجل والمرأة هي نتيجة 
مباشرة لبنية الأنسجة والمواد الكيميائية المحددة. إضافةً إلى الاختلافات في النّظظُم العصبية للذكور 
والإناث””2. تستلزمٌ هذه الاختلافاث البيولوجية اختلافات في الوظائف. والحساسية, السلبية أو 
الأجاية كزان العزاة رطفا كرنها روح وأناء عدن أذ ارك مل ماعب تنام 
المتنارّع عليهاء المعيل والعضوٌ النشط في الحياة العامّة”. ْ 

لقد عظَّم قطب أهمية ودَوْرَ الزواج ووحدة الأسرة على نحو أبعد من الطريقة التي اعتبّرَ بها 
الإسلام التاريخيّ الزواجَ عقوداً مَدَنِية أرضية. ووفقاً للنظريات المحافظة للأمومة والتعليم. فإنه 
يتحدّثٌ بعبّارات متوهجة عن الأسرة باعتبارها «(حضانة المستقبل). التي تربي متتجات بشرية 
ليلذ تحت وصانة المرأة . وهو يحتَملٌ علاوة على ذلك بالرابطة المقدسة للحبٌ النقيّ , تو الرجل 
والمرأة» اللذيّن يدخلان طواعية في علاقة زواج كشريكين متساويين» كّ يؤدي وظيفته التي تعيّنها 
الطنيجة والخولو عا «وشاط تطبه الفبوء علي حقيقة أنَّ الإسلام كان يُولي اهتماماً أكبر لتنظيم الأسرة 
أكثر من أيه مؤسسة أخرى تقريباً. يشهد العدد الكبير من الآيات القرآنية التي تتعامل مع الحياة 
الأسرية على الأهمية المحورية لهذه المؤسسة. ويتابع قائلاً إن النظامًٌ الاجتماعي الإسلامي برمّته 
هو نظامٌ أسري موسَّع يتعلّقُ بنظام إلهي. وينشأ وفقاً للغريزة الإنسانية والاحتياجات والمتطلّبات. 
ليست الكائناث البشرية فحسب التي خلقت لتشكيلٍ العاداديةة ولكن جميع الكائنات الحية 
والعضوية قد أبعت في أزواج. الأهم من ذلك» أن القرآن ب في تناقفض ملحوظ مع التوراة» 
على أن الله خلقٌ آدم وحواء من المادّة نفسها ومن نفس واحدة)!3ة, 

ومع ذلك فإنَ الوجودّ الطبيعيّ للزوجيّن كما رسّمه الله لا يفترض الزواج الأحادي أو الأبدي. 
يُصبِحٌ الطلاق حتميّاً عندما لايمكن التوفيقٌ بين أحد الشريكيّن أو كليّهماء وبعد استنفاد الإجراءات 
القرآنية المقرّرة. ولتعدد الزوجات جذوره في العوامل البيولوجية وكذلك الحكمة الإلهية. تقضي 
العواملٌ البيولوجية» كما يشرح قطبء بأنّه 0-0 المرأةَ تستطيع أنْ نَصّبحَ حاملاً مرةً واحدة 

(21) قطبء الإسلام ومشكلة الحضارة. ص 132 - 134. 

(22) المصدر تقسشفء ص 13 - 15 و.زم ,(1935 يصماطظ عمتعطنا تكتمة) بمرمعم] اف بعورنمم'ط ملعصقت كتوعلف 


.6 -103 
(23) القرآن الكريم: «سورة النساء.» الآية 1 واسورة الأعراف.» الآية 189. 
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فقط في كل مره ونتيجةً لوساطة رجل واحدء فإنه يمكن لهذا الأخير في هذه الأثناء أن يجعل ثلاتٌ 
نساء إضافيات يُنْجِيْن. في الإسلام مخ للرجل بارج زوحات بخة ألميو وعلاوة على ذلك» 
تمتدٌ خصوبة الرجل إلى سن السبعين أو أكثر. في حين تتوقّفٌ حُصوبةٌ المرأة عند سن الخمسين 
أو ما يقرب من ذلك. هناك متوسط خمس وعشرين سنة من إمكانات الإنجاب في حياة الرجُل لا 
مثيلَ لها في حَّياة المرأة. 

تظهر الحكمةٌ الإلهية في تعيين وظائف بيولوجية في داخل الأسرة والمجتمع ككل على 
مستويات مختلفة. أحد هذه الأمورء والأكثرٌ صلةً بالناشط. يرتبط ببذْء الجهاد وإدارته؛ أو النُضال 
في سبيل الله. تحير تطنه إلى أن الله لم حدة في كاي الدور الدقيق للمراةء في الجهاد: فهي 
لم تكن مأمورةً أو ممنوعة من أداء هذا الواجب الديني. فقد كانت هناك حالاثٌ كثيرة خلال 
المُتُو حات الإسلامية المبكرة» ونتيجة لمقتضّيات معيّنة. حيث شارك عدد من النساء كمُقاتلات» 
وليس كممَرْضَّات أو حَاملات للموّن . لكنّ هذه الحالات كانت استثنائيةٌ ونادرةه ويجب ألآ تشكّل» 
كما يُضيف. أساساً لقاعدة عامة. «وعلى أيه حال. فإنَ الله لم يكتب على المرأة الجهادَ كما كتبه 
على الرجال». وليس من الصَّعْبٍ الوزرف على الم 

١ن‏ الجهاد لم يُكْتَْ على المرأة» لأنها تَلدٌ الرجالٌ الذين يجاهدون. وهي مَهيَأَة لميلا 
الرجال بكل تكوينهاء العْضْوِي والنّفْسي 1 لإعدادهم للجهاد وللحياة سواء. وهي - في 
هذا الحقل - أقدر وأنفع.. هي 0 لأنَّ كلَّ َي في تَكُوينها مُعَدَةٌ من الناحية العضوية 
والناحية النفسية لهذا العمل. [...] وهي ل لتر الواسع إلى مصلحة الأمة على 
المدى الطويل - فالحرْبٌ حين تحصد الرجال وتستبقي الإناثٌ تدع للأمّة مراكر إنتاج للدّريّة 
تعوّض الفراع. والأمر ليس كذلك حين تحصد النّسَاءَ والرجال- أو حتى حين تحصد النساء 
وتستبقي الرجال! فرجُلٌ واحد- في النظام الإسلامي- وعند الحاجة إلى استخدام كل رُخصه 
وإمكانياته - يمكن أن يجعل نساءً أربعاً يُنْنَجْن. وينلآن الفراعٌ الذي تتركه المقَْلهٌ بعد فترة من 
الزمان . ولكنّ ألف رجُلٍ لا يَمْلكُون أَنْ يجعلوا امرأة ني تنْتج أكثر مما تنتج من رجلٍ واحدء لتعويض 

ما وَقَعَ في المجتمع من اختلال»20. 

لقد بذل قطب جهودا الغني بن لواف النملينة والنواخنة شيع لعجل قن لو 
هي في الأساس بيه ثابتة رسمها الله إلى حيّز الوجود. ومن نم فإنه يحاول إبرازٌ مجموعة من 
الإمكانات المفيدة» واختيار تلك التي تبدو ذاتَ صلّة مباشرة بالتنظيم الداخلي لطليعته» وكذلك 


(24) قطب: في ظلال القرآن» ج 1. ص 234 - 236 و580: وج 2. ص 644 والإسلام ومشكلة الحضارة؛ ص 120. 
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دولته المستقبلية. ثم يجري استكمالٌ القواعد القرآنية العامة بالأدلة الطَبيّة والبيانات البيولوجية. 
يَظْهَرُ المَصْلْ الصارمٌ في الوظائف والحقوق والواجبات أخيراً في ضوء النهار, مُسلّحاً بالدليل 
العلّمي. من تاحيةة والبسكمّة الإلهية اللانهائية» من جهة أخرى. هكذاء تُصبح المطالب النّسوية 0 
الليبرالية بتحرير المرأة خاليةَ من المعنى في المجتمع المسلمء كما يشرح قطب. فوفقاً للحقوق 
والواجبات التي تتماشّى مع بنيتها البيولوجية والعقلية والعاطفية» لآ بد من أن تكون المرأة راضية 
بالقيام بمهمة مقدَّسّة تشكّل على نحو تام مظهراً خارجيّاً لوجودها الأعمق. لقد جرى استباقٌ 
معركة الجنسيّن في مرحلة مبكرة. حيث إِنَّ العواملَ الأساسية للتمر وتنظيم الجمعيات النسائية, 
والتجريضن على التضوية البرنيانق قل ضبقت ننه أر عي واف 

ومن نَم فإنَ الزواج مُوصىّ به بشدة. يجب على جميع المؤمنين الحقيقيين السَّعْيُ قدْرَ الإمكان 
للزواج في سن مُبككّرة. ومن خلال القيام بذلك فإنهم يُوفُون بالتزام دينيٌ ويقؤون مقاومتهم للفساد 
والفُسُوق» وهي السمات المميزة لجميع المجتمعات المعاصرة. ومع ذلك. فَكَوْن الزواج «رابطة 
مقدسة) و«قداسة مرتبطة بالله مباشرة»؛ فيجب ألآ يوْحَدَ بخمّة. إن اختيارَ الشّريك. ولا سيّما في 
حالة الوثنية السائدة» لهو أحد أَقُصى الأمور أهميةٌ. يعترفٌ قطبٌ بأنّ على ارشع من أنّ القرآن 
يحظر على المسلم الزواجج من «المشركات»؛ إلا أنه قد أذ له بالزواج من امرأة يهودية أو مسيحية. 
ومع ذلكء فإنَ الفساد المعاصر الصّارحَ للمسيحية واليهودية لا بد من أن تكون له آثارٌ كارئيّة في 
ما يتعلق بمستقبل الأسر. يؤكّد قطب أنَّ الأمرّ الذي ١لا‏ يمكن إنكاره واقعيّه أن الزوجة اليهودية 
أو المسيحية أو اللادينية تصبغ بيتّها وأطفالها بصبْعّتهاء وتُخرج جيلاً أبعد ما يكون عن الإسلام». 
ولذلك: فإن الأمّ المسلمة هي شرطٌ لا غنىّ عنه لوقف مد الكفر وحماية شباب الأمّة. يؤكد قطب 
أنَّ أعضاءً الطليعة الجُدُد يجب أن يكرّسوا اهتمامهم لتَشْكيلٍ المرأة المسلمة حتى تُنْشَىَّ أسرة 
مسلمةٌ مناسبة. وما لم يُلَْرْمُ بهذه التوصيات. «فسيتأخَرُ طويلاً باه الجماعة الإسلامية»29. 

يتوافق هذا التفسيرٌ الجديد, الذي يُعطّل بموجبه الحكمٌ القرآني العام””' بشكلٍ مفاجئ» مع 
ما يسمّيه قطب «الطبيعةً الحركية» للفقه الإسلامي. إنه إبداع يرتبط ارتباطاً وثيقاً بجوهر العقيدة 
التي تكشفٌ عن دلالاتها الكاملة في المجال المفتوح للتّضَال المتواصل. ومن نَم إن الناشط 
هو الشخص الوحيد المؤهّل لتفسير تفاصيل القواعد الشرعية. إن أولئك الذين يجلسون خلف 
مكاتبهم ويعكفون على الكْتّب قدي وجازارة تقديم بنود شاملة للقوانين والأنظمة الدينية 

(25) قطبء في ظلال القرآن» ج 2 ص 643 و645. 

(26) المصدر نفسه. ج 1. ص 240 - 241 وج 6. ص 3069 و3619. 


(27) القرآن الكريم. «سورة المائدة»» الآية 5. 
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لو لبت اررق جاع لخدام مي 5 نرج وتوا وبعبارة أخرى. إن ظهورَ 
المجتمع الإسلامي يسبقٌ الأعمال الدقيقة مه للشقّهاء والعلما وتكرة القضايا الخامة لَه التى يجب 
معا له 00, 


رابعاً: الأنساب التاريخية والنبوية 


إن مسألة اختيار اللحظة المناسبة لمناقشة الإصلاح الفقهي هي أحدٌ جوانب مجال أوسع. 
فيما أنَّ الفقه نفسّه قد تطوّر كاستجابة للمواقف التاريخية والاحتياجات المتغيرة» فيجب وضع 
تاريخ المجتمعات الإسلامية في إطاره الصحيح. يجب على الإسلاميء الذي يؤكد تحقيقٌ تغيير 
سياسي جذريء أن يحكُمٌ على هذا التاريخ في ضوء المشروع الأصليء وليس العكس. لقد اعترف 
قطب أن الممارسات اللاأخلاقية. والعبودية» والتسرّي» والاستبداد» والغدر. كانت سائدةٌ فئن 
بعض المجتمعات الإسلامية في فترة أو أخرى. ومع ذلك. فإِنَ الإسلام وتاريخ المسلمين هما 
كيانان مختلفان: أحدهما معصوم وإلهيء والآخر قابلٌ للخطأ وبشري. لا ينبغي الحُكْمٌ على الأوّل 
من خلال أوجُه الفُصُور في الثاني. إنه ليس مجرّدَ مقياس منطقي للعلاقة المتبادلة بين متغيرين. 
يقع اللوم في تَكْرَار مثْلٍ هذه الأعمال غير الأخلاقية على المسلمين الذين انحرفوا عن الطريق 
! 05 فم 

وعلى الرغم من ذلك. فلا يعني هذا الانتقاص من قيمة التاريخ الإسلامي أن الإسلام لم يكن 
موجوداً إلا كفّرضية تَظريّة. فبالنسبة إلى قطب. كان للإسلام عصرٌ ذهبي لا يُبارى أبدأء سواءٌ أكان 
ذلك في العصور القديمة أم الحديثة. ففي أثناء نبوة محمد يله وعندما كان الله على اتصال 
مباشر مع مجتمعه المختار. وتحت حُكُم الخلفاء الراشدين قف أصبح الإسلام متطابقاً 2 
مجتمعه. حوّل جميمٌ أعضاء الأ الجديدة الإسلام إلى وجود حيّ» لدرجة أن مبادته وأوامرة جرى 
تنفيدها بسهولة ومنْ دون عَنَاء. فكونها تعبيراًعن جوهر ثابت, وتُخَاطبٌُ مجتمعاً كان لا يزال يتمتّع 
بالفطرة» ويتبنّاها جيلٌ فريد من الرجال» فقد ضربت تعاليمٌ الإسلام» كما يشرح قطب. بِجُذُورها في 
التربة الأكثر ملاءمة وخَصّباً. علاوة على ذلكء لم يظهر الإسلام كاستجابة للاحتياجات الاقتصادية 
والاجتماعية أو العوامل السياسية أو الضرورات الجغرافية. وكما يؤكد قطب. فإِنَ صعود الإسلام 
وتوسّعه يتحدّى جميمٌ التفسيرات المادية والتاريخية. لقد كان كَرَمُ الله هو الذي فتح كلَّ العوامل 
والإمكانات. لقد: «كرّم ]الله] هذه الخليقةَ باختيار واحد منها ليكون ملتقى تُوره الإلهي؛ ومستودع 


(28) قطب. في ظلال القرآن. ج 3. ص 1734 - 1736؛ وج 4؛ ص 2008 - 2013. 
(29) المصدر نفسه. ج 1. ص 533 و544. 
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حكمته. ومهبط كلماته. وممثّل قدره الذي يريده - سبحانه - بهذه الخليقة». ومنذ ذلك الحين. 
رلك سر التاريخ إلى التدقق في اتجاه جديد. شهد هذا الحدث المهم» وما تبعه من ثلاث 
وعشرين سنة من حياة محمد تشييدَ علامات لا تُمحىء تُرشد البشرية على طول طريقها إلى الله. 
وطالما استمر الإيمانُ برسالة الله صلباً وصافيآء فلن يُهزم المؤمنون أبداً. إنَّ الهزيمة نتيجةٌ لثغرة 
في الإيمان» تتسبّبُ في تعر الشخص إما في شُعُوره أو أعماله. ومع ذلك فإنّ خسارة معركة 
واخدذة لأيمكن أن تثني تهاية التخرنب» شريطة أن تكو ارو سليمة بما فيه الكمايةٌ لإغادة إشعالها 
وتحفيزها لجولة أخرى. ويواصل قطب أنه حالما تُبَكْمَل المتطلباث الأساسية للإيمان» تُصبح 
متطلبات المواد التكميلية على الفور أمراً مفروغاً منه. هذه هي دروس سيرة محمد وجميع المؤمنين 
الحقيقيب 00, 

بالنسبة إلى قطبء إن الناشط الإسلامي. المشارك في تمثيل مهمّة إلهية» يضع هذه المثالية 
الفريدةً خارج التاريخ والزمان والمكان. وفي ضوء ذلكء لا يمكن اختزالٌ الإسلام إلى «حدّث 
تاريخي»؛ أو حدّث وَقَمَ منذ زمن بعيد؛ ومن ثم يدرس كموضوع أكاديمي بارد. بل هو «مواجهة 
دائمةٌ؛ يجب على البشرية مجابهتها حتى يوم القيامة''. إن للإسلام وجودّه المستقل. خارج وفوقٌ 
الظُدُوف الواقعية لأتباعه'”"ا 

يعرف إسلام قطبء المتعالي فوقٌ التاريخ والإنسان. مراراً وتكراراً؛ بأنه عقيدةٌ ومنهج. ووحدة 
عضوية للنّظَريّة والممارسة» في الوقت نفسه. نزل الوحيٌ بعقيدته في مكة على مدى ثلاثة عشر 
عافاً. كانت هذه العملية الطويلة والعدريجية نسي قراراً مقصوداً من الخالق. اتخد بحكمة من أجل 
غَرْسِ المبادئ الأساسية للإسلام. كان غيابٌ تطبيق الأوامر الشرعية خلال المرحلة المكية مسألة 
اختيار. فضلاً عن التفريق الدقيق للأولويات. لامكو يناة أن أسائن تابه كنا يقل قطيية ٠‏ من 
دون تأكيد مسبّق للصفات الصحيحة لله - وحدانيته» وربوبيته. وحاكميته الحصرية» وألوهيته. كان 
لابد من الإعلان بوضوح وإدراك أله الخالي» راغي الكرن بجميع الكائنات والظواهر والأشياء. 
ثم يجب أن تكونّ أسرارٌ الحياة والموت. ووظيفةٌ الإنسان على ا والأهمية القصْوَى للوجُود 
الإنساني» محدّدة بشكلٍ إيجابيّ . وبعل أنْ وضع مي انتقل دين الله من خلال وسيطه النبيّ ككل 
إلى المرحلة التالية. ففي الدديئة تحسدت عقيدة الإسلام في أسلوب حياة» وعَمَليّة بناء سياسي 
واجتماعي - اقتصادي وعسكري ورُوحي. يمثّل التكامل المتميّرٌ بين هاتيْن المرحلتين جوهر 
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الإسلام كحركة شاملة. ومن تم فإن على الناشط الإسلامي أن يتصوّرٌ الأحداثٌ التي تتكشّفٌ في 
تلك اللحظة السامية» مستحضراً في أعماقه أولوياته ومراحله وذروته المظمّرة. لقد استدار التاريخ 
دائرة كاملة» كما يُشير قطبء ونْوَاجهُ طليعةٌ الإسلام مهمةً مماثلة. واليوم» كما في الماضي البعيد. 
تتجاوزٌ الأهميةٌ المطلقة لتأكيد المبادئ الأساسية للإسلام جميمَ الأنشطة الأخرى. لا يمكن للمزء 
أن يأخذ على عاتقه بناءَ دولة» وتحديد جميع التفاصيل الدقيقة لقوانينهاء في حين يكون الالتزام 
الأوّلَيٌ بإعادة تفعيل مرحلة مكيّة جديدة ا بندتدة 

اعتقد قطب أنَّ أولتك الإسلاميين الذين أَصَرُوا على مناقشّة النقاط الدقيقة لدُسْتُور إسلامي 
كانوا ضحايا صدّق سادّج أو حملة منظمّة. يجب أن يكون الناشط على دراية بمثل هذه الفخاخ؛ 
لأن هذقها الر جد هو إخراج الطليعة عن الصراط المستقيم. تُعتبر صياغةٌ الدساتير أو انتحابٌ 
المجالس الاستشارية بمثابّة مجرلا تفاصيل فنية اا ود دا 
فته الأشكال . تبدأ هذه الأشكالُ في الحياة بممجرد 7 تجميع المحتويات وإعادة تَنُشيطها . وعلاوة على 
ذلك. فإِنَّ هذه المطالتَ بإجراء مناققنات وهراسات لا نهابة لها حول شَرْعيّة الإجراءات التفصيلية» 
كما يقول تل نكا من مقهوء اباط مروت وعد الالنضامن العف لين يشهدرة أن القراع» 
والقوانين الإسلامية» على الرغم من بعض الانتهاكات الواضحة. لا تزال تَعْمَلُ في مجتمعهم. 
ا ل ا 
إصلاحٌ كامل. لكن ذا د رد فجميع المجتمعات. بما في ذلك العالم الإسلامي» قد نحّت 
«الدينَ الحقٌّ» من حياتهاء وحوّلت مؤسساتها إلى مصادرَ نهائية للسلطة. بعبارة أخرى. لقد ارتدّت 
الإنسانيةٌ مرةٌ أخرى إلى «الشئك)(ذا. ش ااا 

ومن ثم فباصطلاح الراديكالية الإسلامية المعاصرة. أصبح (الشَرْكُ) جوهرٌ جميع المقاربات 
غير القرآنية. أو بالأحرى غير القطبية: في السياسة والاقتصاد والأخلاق. ووفقاً لقطب. فقد يتَحْدٌ 
السك العديدَ من الصور والوظائف على مستويات مختلفة. لذلك» فليس هو ذلك الوصف السادّج 
الذي تَقيّد مظاهره بعبادة الأصنام الوثنية والحجارة» أو الأشجار والنجوم. وكما يشرح قطب. لقد 
كانت هذه ممارسات الوثنية القديمة» واستّعيض عنها بممارسات أكثرَ شرا وتعقيداً. وعلاوة على 
ذلك. فإن مجر الاعتراف بوْجُود الله لا معة انتهاكات لديم ما لم يكن هذا الاعتقاذ 
مصحوباً بقَبول لا لبس فيه بسُلطته المُطْلَقَة على جميع مناحي الحياة'". إن الإيمانَ بالله وملائكته 


(33) المصدر نفسه ج 1: ص 22 - 26, 305 - 306 و348 - 350؛ ج 2: ص 701 - 702 و1010 - 1014 وج 6 ص 3619. 
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وكثبه ورْسّلهء إضافةً إلى يوم القيامة والقضاء والقدرء هو جزءٌ لا يتجرا من الإسلام مثل قواعده 
الشرغلة. إن العبادات» وتلك المتعلقة بالشؤون الدنيوية أو المعاملات. هي ثوبٌ واحد محكّم 
نسجّه الله ليكسوّ به الكائن البشري بأكمله09. 

والأهمٌ من ذلكء أن قَبول وحدانية الله يتضمّن الإيمانَ بالتعاليم الموحّدة لرسله وأنبيائه الذين 
أُرسلُوا كلّما كان الجنسنٌ البشري قد تحوّل إلى حالة من الجهل الديني. ينتمي الناشطٌ الإسلاميٌ 
كما يؤكّد قطب. إلى تسَبٍ عريق» وضارب في أَعْمّاق الزمن. وهو مشارك في هذا «المؤكب الكريم» 
اذى # تعزن اسه كرا اشريقة م القاوره عوما زر ليوو فاع وبر بسكن ويترية 
ويوسف. وموسى. وعيسى. وخاتم الأنبياء محمد. وعلى الرَعُم من وجود «اختلافات ظاهرية' في 
المواقع الجغرافية والأصول العرقيّة لمجتمعاتهم. إلا أن ع الأنبياء واجهوا وتحمّلوا أوضاعاً 
وتجارب ممائلة. لقد كانت وظيفتّهم. كما ورد في القرآن. تقديم توضيحات وافيّة عن الطريقة 
المثالية التي تشكّل مسار التاريخ. كما أنهم بيّنوا أيضاً أن الرسالة الإلهيّةَ لا نحي غرضّها بمجرّد 
عمال الوخي والتواصّل اللفظي. إِنّ الإيمان يُصْبحُ واقعاآ حيّاً ونابضاً عندما «تحمله مجموعةٌ من 
البشرء تؤمنُ به إيماناً كاملا وتستقيم عل قار طاقتها - وتجعله وظيفةَ حياتهاء وغاية آمالهاء 
وتجهد لتحقيقه في قلوب الآخرين وفي حياتهم العملية كذلك»7”. 

ومن تم يتحرك التاريخ في دورات متعاقبة» تحملها سلسلةٌ من الرسل. تكرّر كل حلقة سابقاتها. 
حيث تكونٌ جميعٌ البعثات النبوية اللاحقة تكراراً للمهمة الأصلية. ومع ذلك. في حين أن الإسلام 
يتغاضّى عن التمييز العَنْصّرِيِء ترتبط سلسلئه المستمرة؛ الممتدة من إبراهيم 2 إلى محمد يكلو 
راطا ويفا السب الفاشرمن ا واحد. ومن تَّمّ ينحدر محمد من إسماعيل. ابن إبراهيم الأوّل. 
وقد أعادت مهمئّه الإسلام إلى نقاوته الإبراهيمية» وأغلقت الدائرة» وختمت الحلقتيّن الأخيرتين 
من السلسلة. ومع ذلكء فقد قُطعت الحلقةٌ تحت التأثير القاهر للحضارة الأوروبية. ووفقاً لهذا 
العرْضء يقول قطب إِنَّ هذا التمرّقٌ تزامن مع غزو نابليون لمصر عام 1798. وفقط بعد ذلك التدخل 
الأجنبي اغتصب البشرٌ صفةً الحاكمية الإلهية والسلطان. وبدأت أعدادُ كبيرة من المسلمين في 
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إذا كان جميمٌ الأنبياء يعظون بالرسالة نفسها ويعلّمون عقيدةً واحدة» بما في ذلك فروعها 


)37 المصدر نفسهء ج 1. ص 12 و528. وج 4. ص 1866 
(38) المصدر نفسه. ج 2. ص 842 1130 1144 و1134. وج 5. ص 3136 - 3160 و3184 - 3185. 
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التعريية» فلباذا يكرت القرآن المصدز الوخد كلراديكالنة الابافية؟ كمه ينان ركيسان قدمان: 
الأول: أنّ كل الكتب الدينية الأخرى؛ ولا سيّما الكتاب المقدس» قد خضعت لعملية طويلة من 
التحريف والدسن. ونتيجةً لذلك فليست النْسَحْ الحاليةٌ هي كلمة الله المباشرة وَغين المحرة) بل 
هي خليطٌ مضطربٌ من الحكايات المتأخرة والروايات المتفّحة. ومن ناحية أخرىء فالقرآنُ هو 
الكتابٌ الأصيلٌ الوحيٌ الموحَى به من الله لرسوله في فترات معيّئة في صُورة 00 
محمد يكةِ على الفور إلى مجتمعه. وسجّلهاء وتلاهاء وحُفظت حالاً من طرف صحابته المقرّبين 
وخلافاً للاعتقاد السائد. يدّعي قطب أنَّ ته تقسيمٌ القرآن إلى سُوَّرء وأنّ جمْعَه في نُسْخة نهائية واحدة؛ 
هو مِنْ عَمَلِ محمد نفسه. وهكذا جرى الحفاظً عليه» سليماً وغير متغيّ كوحي الله الإلهي. 
والسببب الغانى: أذ على الرقمضن اتاد وبا لقم» لم يُبعثْ جميمٌ الأنبياء إلى الإنسانية بشكل عامٌ. 
في الواقع» وباستثناء محمدء فقد أرسل جميعٌ الرسل الآخرين إلى شعب أو منطقة معّة. وغالباً ما 
أدّت هذه العواملٌ التقييديةٌ إلى الحدّ من التطوّر الكامل لعالميّة وشّمُوليّة الرسالة . لقد قدّم إسلام 
محمد كوتّه عالميّاً وشاملاً. كلم الله الأخيرة. ومن كم فقد انتهى الوحيث الإلهي كله بعد موت 
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على الرغم من أن هذا النوعَ من التحليل هو بالتأكيد تكرارٌ لعدد كبير من الآيات القرآنية؛ 
فإنَ هدقّه الرئيس كان موجّهاً إلى تفسير محمد عبده الحداثي لبعض هذه الآيات» وكذلك إلى 
نظريّة التطوّرء وبخاصّة في تطبيقها على درَاسّة الدين. فوفقاً لعبدهء إن تحريفٌ الكتاب المقدس 
ازع القرر وجوه قاد فالغل بهذه الطريقة» فيمكن أيضاً أن يحدّثٌ الفساد «بأنُْ 
يُْسَبَ إلى تعبير معنئ آخر بخلاف المعنى المقصود أصالةً"”. إذا كان مثْلُ هذه الآراء الليبرالية 
مُقبولآ» فإنْ حُجّة قطب لشن هجوم مُشْتَرك على «الشرك» كظاهرة عالمية» سوف تققد الخير 
من شراستها. وبالمثل» كان لا بد من تجاهُل الأفكار التطوريّة» لأنها تنطوي على تقدّم من 
الأشكال الأدنى إلى الأعلى. إن دراسةً عن «مفهوم الله؛ على مرّ العصور لعباس محمود العقاد. 
الكاتب المصري وأحد موجّهِي قطب في مهت الأولى كناقد أدبي؛ مرفوضة بشدّة على أساس 
منهجها المقارن . وحيث افترض العقادُ أن الإسلام هو ذروةٌ خط طويل من المعتقدات التّشْره يكيّة 


(2)39 المصدر نفسه. ج 1. ص 216 و282 - 283, وج 2. ص 842 - 843. 1138 - 1147 و1168. انظر أيضاً: أناطى .85 
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والتوحيدية الترجيحية 71162015156" ؛ فإنّه في عيون قُطب قد هبط بالتوحيد إلى مجرد عَرَضٍ 
لاحتياجات الإنسان. وهذا ما جعله وَقَفَاً على اترنّي العقل البشري في العلم المادي والخبرة 
التجريبية». وبغضٌ النظر عن هذه العواقب الخطيرة فإنَ مثْلَ هذه النظرية التطوّريّة ستترك الباب 
مفتوحا أمام جميع أنواع الأشخاص لتمرير القوانين بما يتَّْقٌ مع مرحلة تطورهم. ومن نَم تتعرض 
حاكميةٌ الله الحصرية» حجر الزاوية في الإسلام؛ للخَطَر©. 

ومع ذلكء تقتصر الرجعيّةُ الظاهرة لقُطب على القضايا الدينية والأخلاقية: ولا تمبَعْه من القَبول» 
أو الترحيب. ب «بنتائج العلما» وتطوره وتقدمه. ومن نَم شجّع أعضاءً طليعته على دراسة جميع 
التخصّصّات العلّميّة والتجريبية المتاحة مثل الكيمياء» والفيزياءء وعلم الأحياء. وعلّم الفلك» 
والطب. والصناعة, والزراعة» والتقنيات الإدارية» وأساليب الحرب. والعلوم الأخرى ذات الصلة. 
يمكن تحصيلٌ مل 634 روف وهات حك الترات امزلم دعي بالل لي مر مواد 
دكن حت أذيكرة مسائلُ الإيمان والأخلاق وكل ما يتعلق بتنظيم المجتمع مستمدَةَ من اللهء أو 

من خلال تقسيم المعرفة إلى مجاليّن منفصليّن, أحدهما قابل للتغيير والآخر غيرٌ قابل للتغيير: 
كان قطب يسير على خطى "كوكبة» واسعة من زملائه الراديكاليين» سواءٌ أكانوا من اليمين أو 
اليسار. علاوة على ذلك؛ فقد كان مقتنعاً تمامأء مثْلَ أسلافه الإصلاحيين. بأنّ المنهج «التجريبي»» 
الذي يرتكز عليه ظهورٌ الصناعة الحديثة في الغرب. قد اقتبسيْهُ أوروبا من الجامعّات الإسلامية 
خلال العٌْصُور الوْسْطّى". 


خامساً: الجهاد فى سبيل الله 


بعد أن سلّحَت الطليعةٌ نفسّها بهذه الأدوات من التحليل والمقالات الإيمانية» فنا في وضّع 
استراتيجيّ للتعامّل مع الخطوات العَمَّليّة الناتجة. ومع ذلك. فإنْ النضالٌ من أَجُْل استعادة 
الإسلام» كما يحدّر قطبء سيكون مهمةٌ شاقَةٌ وطويلةً. إنه يستلزم التقيّدَ الصارم بخطة عمّل زمنية 
طويلة» تطبّق بثبات في كل مر وجب إعادةٌ بعْث رسالة الإسلام. يجري وضع هذه العملية موضع 
التنفيذ في البداية من طرف فرد واحد. ثم تتبعه طليعة تعمل على خوض معارك لا هوادة فيها ضدّ 

ةا أك اع ادع طآ: العقيدة التي تدين بالعبادة لإله واحد. من دون تأكيد أنه الإله وحذه (المترجم). 

(41) قطب. في ظلال القرآن؛. ج 3. ص 1096. وج 4. ص 1882 - 1885. 
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رموز الجاهلية. ولا بد من أن تحدث مِحَنّ وانتكاسات مَؤْقَتَةٌ واضطهاد. قد يتخلّى بعضٌ الأعضاء 
ضعماء العقول عن «جماعتهم الصغيرة»» أو يرتدذون إلى العدو. أو يتورطون في اشتباك من دون 
إعداد مناسب. أما بالنسبة إلى أولتك الذين يثابرون» ويملؤهم الإيمانٌ الذي لا يتعَرَعٌء ولا ينزعون 
إلى التقديرات الخاطتة المجازفة» فسوف «يحكم الله بينهم وبين قومهم بالحق ويمكّن لهم في 
الأرض»» ويفتح أبواب الدولة الوثنية تلو الأخرى لجنده الغالبين. وبمجرد الاستيلاء على السلطة 
السياسية» فإنّ الجماهيرء بعد وُقُوفها على الحياد» وبينما يملا غبارٌ المعركة الجو؛ «سيدخلون في 
دين الله أفواجأً؛ . هذا السيناريو هو إعادة تثيل أمينة للف المكية» ويتطلّبء وفقاً لقطب. قائدآ 
ونُحْبَةٌ لا يقلُون موهبةً أو ثباتا عن النبي بك وصحابتها: 

ومع ذلك. فإِنَ هذا النداء المستمر لاستدعاء الأحداث المبكرة لسيرة النبيّ كان محكوماً بقوة 
الخيال من ناحية» والظروف الجديدة للحياة المعاصرة من جهة أخرى. وكان قطب مُدركاً لكلا 
الأمريّن. كان نداؤه لتحرير الفقّه من التّقل الجامد للأجيال الماضية مثالاً على ذلك. وعلاوة 
على ذلك فقد أصرَ على أن هناك «شَبَّهاً» وليس مماثلةً تامّة بين ظروف الجزيرة العربية القديمة 
والمجتمعات الحالية”*). يسمح هذا التشابه للمؤمن أنْ ينظر إلى الماضي من موقعه الحالي؛ 
ويمهد الطريقٌ لنهج مبتكر من الأساليب والتقنيات الحديثة. ومن نَّمّ يواصل قطب مهمة النبي عَللٍ 
من جديد» وتستعيد العلوم مكائها الصحيح في الجامعات الإسلامية. 

بحلول أواخر الخمسينيات. أصبح قطبء إلى جانب بعض أعضاء جماعة الإخوان المسلمين 
المنحلّة مقتنعين بأنَّ المنظمات الجماهيرية» مثْلَ منظمتهم في أوقات سابقة» غيرُ ملائمة بشكل 
يتعذر إصلاحه» لمهمة جديدة تمل فى مواجهة أنظمة الدولة المركزية التى كان يهيمن على 
مؤسساتها الرئيسة ضبَّاطً الجيش. أما بالنسبة إلى عامّة الناس. فقد اعتقد أنهم غير موثوقين 
من الأساس. ويمكن التأثيرٌ فيهم بسهولة من جانب الديماغوجيين» بخاصّة في عضر الإعلام 
الجماهيري. ومن ثم فقد كانت هناك حاجةٌ واضحةٌ إلى التفكير في حل إبداعيّ يتناسب مع 
الظروف الخاصة لهذا العصر. في أوائل عام 1960 نشر قطب كتابَ الإسلام ومشكلات الحضارة. 
يطرح قطب في نهاية دراسته. لأول مرة في مسيرته؛ ضرورة تنظيم «العصبة المؤمنة»؛ التي تُستدعى 
إلى الوٌجُود بواسطة إيمان رجُلٍ واحدا"*. فبدلآً من أن يفتح أَذْرْعَه للجميع والمُرقاء؛ سوف يقتصر 
هذا الفريقٌ الجديد على (الصفوة المختارة)» طليعة الثوريين المحترفين الذين يكرّسون حياتهم 

(44) قطب. في ظلال القرآن. ج 4 ص 2013. 

(45) المصدر نفسه. ج 4. ص 2122. 


(46) قطب» الإسلام ومشكلة الحضارة. ص 193. 


1/78 





كلها لغرض واحد. وبكونها منضبطةً ومنظّمة إلى حدّ كبير ومُشبعة بروح حقبة جديدة في مسيرة 
الإسلام الطويلة» لا يمكن أن تفشلَ هذه العصبةٌ في تحقيق الانتصارا. 

وعلاوة على ذلك. فإنَّ هذه المجموعة المخْتَرّلَة مُصمَّمةٌ بشكل مباشر وفقّ الهياكل المادية 
والسياسية لعدُوّها. وكما يقول قطب. فإنَ الجاهلية المعاصرةً ليست مجرّد صيغة نَظرية» بل هي 
حركةٌ دينامية في قيادة المجتمع, الذي يشكل كُلآ عضوبّاه ويجب أن يتجسّد الإسلام نفسّه في 
تجمّع حركّي خاصض به يتجاوز منافسيه أيديولوجياً وهيكليًاً. هذه هي الطريقةٌ الوحيدة لامتلاك 
القدرة على مََحُو الدورة الجديدة للجاهلية. وكونها ديناميّةَ مثلَ الكائن الحيء فيجب على الطليعة 
أن ترسم حد وما المكانية من خلال تأكيد استقلالها الذي لا لبس فيه. ومن نَم ادنك أن 
تسمح للمواءمات السياسية بالمساس بهدفها النهائي وهو الاستيلاء على السَّلْطّة السياسية. 
وتضيخ مي النقنايا الأحرى + الانابات البرلمانية» أو تعديل الدستور. أو شرح تفاصيل برنامج 
شامل - ممارسات غير مُجدية من التسويغ الأخلاقي [للأنظمة الجاهلية القائمة]. ولكونها مبتّة 


م 


بشكل حصري على الولاءات العقدية» تنجنَّبُ الطليعةٌ الأشكالَ الْأَدْنَى من الولاءات الأرضية!#©. 

وهكذا فإنَ خطوط المعركة مرسومةٌ بوضوح: قوّتان متعارضّتان تواجهان بعضّهما بعضاً 
في معركة حياة أو موت. تقتضي حتمية المواجهة العنيفة» بين كيانيّن لا يمكن التوفيقٌ بينهماء 
الانفصال الفوري والانعزال عن ساحة مغركة العدو. ومن ثم يُتَعرّف إلى كلّ جانب على الفؤر 
من خلال تنظيمه وقيادته» وألقابه وشعاراته. وأيديولوجياته. وولائه. وطريقة حياته. يستلزم ذلك 
الإعلانُ للحرب على المستوى العَمّليء الانسحاب إلى مجتمع جديد يرفض كل قوانين المجتمع 
القديم. ومع ذلك» فهو انسحاتٌ داخلي. في داخل بلد الفرد. ويجري في إطار سياسة عدم 
المكتاركة هلق المتعر اكه السنناسية والتعايمية والادارية. لد أعية تكسي افكرة المكرة هن أرقن 
الكفر للاستقرار في أرض الإيمان. بصورة "إبداعية حركية». بحيث عَدَّلَ الشّكْلُ فقط". ومن 
نَم لجأت حركاثٌ راديكاليةٌ معاصرة مختلفة» كتعبير عن الانفصالء إلى بناء مساجدّ وعيادات 
ومدارسّ منفصلة. أو إنشاء شبكات من المؤسَّسَاتَ المالية التي تحظر المعاملات الربوية. وغالباً 
ما تكو القضية حم اعتبار بعض الأفعال انتهاكات من طرف القوانين القائمة» من أجل إظهار 
الطبيعة غير القانونية لتشريع الدولة. وكما يقول قطب. فإِنَّ أصحاب الدعوة إلى الله لا بد من «أن 


2 


يتميّروا بتجمّم خاصٌء.... لا بد أن يميّروا أنفسّهم من المجتمع الجاهلي». ثم يبلغ قطمٌ العلاقات 


3 


(47) قطب. في ظلال القرآن. ج 4 ص 2036 - 2037. 
(48) المصدر نفسه. ج 1. ص 216 - 217؛ ج 3 ص 1556 - 1562: وج 4: ص 1946. 
(49) المصدر نفسه. ج 4. ص 1947 2101 - 2102 و2438. 
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نهايته المنطقية: فيجب التخلّي عن جميع المناورات التي تهدف إلى تحقيق اختراق تدريجي 
للمؤسسات السياسية القائمة. فالمشاركة» مهما كانت محدودة» تؤدي دائماً إلى الخُضوعء الذي 
يليه فقدانُ الهوية» فالتميّع علامةٌ على الجمود. في حين أن الإسلام هو الحركةٌ والحيويةٌ وإِعْلانُ 
التحرّر الذاتي. وعلاوةَ على ذلك: فإِنّ عدم الوضوح لرسالة محدّدة يعْني تعليقٌ أهدافها الأساسية 
أجل غير ضحي والذضي يلغ قروته في الاستتجلهم الذليل: وبالتالي؛ ينبغي تجتُّب التقيّ في جميع 
الظروفء فالعقدة يديه أن تل اكادلياء من دون مداهنة أو تملّقء بحيث يجعلُ ذلك النامن 
يُدْركوّن زيفٌ معتقداتهم. ليس هناك نَصْرٌ ممكن» كما يشير قطب. ما لم يجر تطبيقٌ هذا الانفصال 
الكل يرما تروطت لصتو المتارة فى هر وتوا م الدز ا زوعه تازين حني لفاك يري 
هذا الاستنتاج: يجب أن تكون طريقةً معيّنةٌ للحياة معارضةً تماماً لطريقة أخرى. والأهم من ذلك. 
فقد كانت هذه هي أهميةٌ الفترة المكية. ففيها يمكن للمرء اونمت برضو كف اكاك العليدة 
والحركةٌ والتنظيمٌ مرتبطةً بشكل لا ينفصم. ويُضيفٌ قطب أنَّ التجربة المكيّهٌ ُ: تشير أيضاً إلى أنه لا 
ينبغي الخَلَطٌ بين الانفصال والعُزْلَة التامة . فالراديكاليةٌ تسيرٌ في إعلانها عن الحقيقة جنباً إلى جنب 
مع أُسْلُوبٍ العرض المهدّب. إن الموقفٌ الراديكالي لا يمنع «المخالطة مع الكمّاراء بشرط أن 
يكون الغرض الوحيدٌ هو توجيه المفاهيم الفاسدة ة وتصحيحها. إذا كان المؤمن مرتبطاً ب «الكفاراء 
ولكنه يتغاضى عن أفعالهم الخاطئة كوسيلة للانخراط في النفاقء فإنه يُمنع بشكل قاطع من القيام 
بذلك. بعبارة أخرىء يُسمح بالتفاعل المدروس والهادف. ولكنّ التواصلّ الاجتماعيّ مع امار 
لمجرّد المتعة أو التسلية بلا هدف. فإنه يرقى إلى الابتداع الْسَرير أو البدّعة» مع عواقبَ أخطر من 
الصلاة في كنيسة أو بيّعّ. 
إن ا الكامل (المفاصلة) وكذلك تز مُن النَريّة والممَارسّة يؤدي 
تقسيم المجتمع إلى معسكريْن متحاربيْن. وهكذاء يخوضٌ المؤمنونء الذين تمثّلهم جماعةٌ 
ار ل ا ا 
علاوةً على ذلك؛ فهي مواجهةٌ للعقائد. تتخطى جميمٌ الفروق في الطبقة أو الجنسية أو اللغة. 
وفي حين أن جميع الأيديولوجيات السياسية الأخرى تبني نضالها على المصالح الاجتماعية 
والاقتصادية أو القضايا الضيّقة للقيم الدنيوية» فَإن وم يدير قتاله في سبيل الله. . ومن َم فَإنٌ 
الصفوة المؤمنة تتجتّب وسائلّ الراحة في الدنياء وتستخفٌ بالمكاسب والخسائر العاجلة» وتركر 
نظرتها على مُهمّة سامية من التفاني التام للمثُل العليا. فالجهاد إِذَا هو استمرارٌ لسياسات الله 


(50) المصدر نفسهء ج 2. ص 941. 1013 - 1014: 1125 و1128 - 1130: وج 4. ص 2030 - 22035 
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بوسائل أخرى. إنه واجبٌ يِقَعُ على عاتق المومتين حيتما تك أو تهملٌ المعتقدات 07 
الشرعية للإسلام. بهذا المعنى» فالجهادُ هو شَكْلٌ من أشكال النّضَّال السياسيء كما يَطرح قطب 
ع سا لد بيت تيح للاخ ودس شري دن دود زا م الف راجلا 
بخان اماماي . وبمجرد إزالة العقبة السياسية» يتحقّق الهدفٌ المركزي للنضال الثوري؛ وهى 

خفن دض يي ة الاعتناق القَسْري للإسلام. فهذا هو. على سبيل المثال» المعنى انيدي 
للعبارة القرآنية: (لا إكراه في الدين). وخلافاً لرأي المسلمين ذوي التفكير الليبرالي؛ تستلزم هذه 
الآَيةّ القرآنية» كما يشرح قطب. هيمنة الإسلام على المجتمع. ومن ثَّمّ تحرّر الأفراد من الهيمنة 
السياسية للحكّام غير المسلمين. وبمجرّد أن تصبح السلطةٌ السياسيةٌ في أيدي النّحْبَة الإسلامية 
الجديدة, وتقام قوانيُها الإلهيةٌ بثبات. يُمنح رعايا الدولة خيار إما اعتناق الإسلام أو الاستمرار في 
ممارسة دياناتهم ومعتقداتهم الموروثة. ومع ذلك فإنَء هذا التسامّحَ هو اتفاقٌ مشروط يُبْرَم بين 
فريق صر وتابعين مووي 1 

ناك ل المردودي على جتهو قفار لوقت النقياة قوق فر سات ةل 
زعما أن الجهاد واجبٌ على جميع الرجال المسلمين؛ وبخاصة في وقت يتعرّص فيه ديهم لهسجوم 
مشترك. ومن نَّمّ فقد كان إهمالُ الجهاد أو غيابُه في نظرهما هو الفتنة وارتكابٌ متعمّد لمعصية 
خطيرة. كان هناك بالتالي تركيرٌ شديدٌ على العلاقة الوثيقة بين استخدام القوة وطبيعة الإسلام كحركة 
دينافية: خرن المسلموق الإصلاجيون والقوميون الذين حصروا الجهادَ في الأهداف الدفاعية» أو 
حصروا نطاقّه في الأراضي الإسلامية» للتوبيخ الشديد واتّهموا بالتخلي عن واجب مقدس تحت 
ضَعْط التأثير ات الغربية©. 

وعلى الرغم من أنَّ المودودي سبَقّ قطب بأكثرَ من عشرين عاماً في تقديم فريضة الجهاد 
كقاعدة ذهبية للإسلام. إلا أنها كانت حُجَّةَ عامة تجنّبت الظروفٌ الخاصّة الن صناديت الوحيّ 
بالآنات القرآنية التي تأمّرُ بالنضّال في سبيل الله. وبناءً على ذلك. فقد أَطّلق على الإسلام صفة 
«حركة أيديولوجية» أو «أيديولوجيا ثورية». وقارنّها بالماركسية والفاشيّة والنازية. وهذا يعني أن 
الإسلام يشترك مع هذه الحركات الممائلة في الطموح نفسه في انتزاع السّْطة بكل الوسائل, ولكنه 
يختلف في أهدافه النهائية'”*). ومن جهة أخرى. أبدى قطيت تردوا واضحاً في مقارنة الإسلام؛ أو 


(51) قطب. معالم في الطريق. ص 71 - 75. 

(52) قطب. في ظلال القرآنء ج 1. ص 216 - 217؛ ج 3: ص 1556 - 1562. وج 4؛: ص 1946. 

(53) سيد أبو الأعلى المودودي: نظرية الإسلام السياسية (بيروت: مؤسسة الرسالة. 1401ه/1981م): ص 52 - 43. 
ومنهاج الانقلاب الإسلامي (القاهرة: دار الأنصار. 1977): ص 19. 
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رَبطه بأيديولوجيات أخرى معروفة. ومع ذلكء لم يُبد أي تردد في استنساخ مقتطفات واسعة من 
إحدى محاضرات المودودي عن «الجهاد في الإسلام»» وذلك لتوضيح التشابهات الأساسية بين 
منهجيهما!””. 

في هذه المحاضرة, التي ألقيت عام 1939 يرفض المودودي وجهات النَظَرِ الغربية حول 
الجهاد. ولا سيّما تصويره أنه «حربٌ مقدسة» يشْنّها المتعصبون الدينيون من أجل تحويل الكمّار 
إلى دينهم بقوّة السّلاح. كما يوبّخ أولئتك المسلمين الذين» بسبب اهتمامهم بدحض الاتهام 
يتبنّوْنَ وجهةً نظر معاكسةً تمامأء فيعلنون أَنَّ الجهاد وسيلةٌ للدفاع عن النفس. ومن خلال القيام 
بذلك يذهبون إلى أقصى الحدود لإثبات الخصائص السُلْميّة وَالمَدَنيّة لدينهم. ومن نّم فإنَ كلا 
المعسكريّن يُسيء فهمٌ المعنى الحقيقي للإسلام من خلال بناء حججه على مقدمتيْن كاذبتئن. 
الأولى بالنظر إلى الإسلام على أنه «دينٌ تقليدي» مشابة مض جميع النواحي لأنظمة أخرى من 
الإيمان والعبادة الروحية. والثانية بالاعتقاد أن المجليية هم ١أمَّة)‏ بالمعنى الحديث 50 
وبالتالي» فإن بحصّر الإسلام في المجال الخاص للفرد. والمسلمين في إقليم محدد. يتَبْعَد 
الجهاد منطقيّاً كوسيلة لنشر رسالة عالمية. ومع ذلك. فإنَ المودودي ليس غافلاً عن حقيقة أن 
الدول القومية الحديثة غالباً ما تلجأ إلى استخدام السلاح» ليس فقط في الدفاع عن النفسء بل 
0 تنتزع حقوقٌ غيرها» أيضاً. ويُرفض هذا النوعٌ من الحرب سريعاً كعدوان جارج أطلق فى أجل 
المكاست ادير 

إن التصوّرات الغربيّة والمواقف الدفاعية الإسلامية هي بهذه الطريقة نتيجةٌ ثقافة علمانية تقلّص 

جميعَ البّى النظرية إلى نطاقها النّْبِي يعيد المودودي التوازت من خلال مَنْح السلا تعريفً حدينا 
بالكامل. والذي بدوره يمهد الطريقٌ لمفهوم مُحدّثْ للمسلمين. يطرح المودودي أ الإسلام دين 
غير تقليدي» وأنه «أيديولوجيا ثورية». وأن أَباعَه تبعاً لم ااحربٌ وري ذولي" . وكونّه ثورياً 
ودولياً في آن واحد. فإِنَّ هدفٌ هذا الحزب ركه هو ثورة ة عالمية تتجاوز الحدود الاصطناعيّة 
والأقاليم الرطةا الجهادُ هو عملية «النضال الثوري" التي بدأت من أَجْلٍِ تحقيق قيق أهداف الإسلام. 
وعلاوةً على ذلكء يشْمَلٌ الجهادُ مجموعةً واسعة من الأنشطةء ؛ مثل كتابة مقالة في صحيفة» وإلقاء 
خطاب في زوايا الشوارع؛ أو التبرّع بالأموال والمُوّن. ومع ذلك. فإنَّ أعلى شكْلٍ للجهاد هو 
استخدامٌ القوة كجزء من استراتيجية عامّة0©. 

(54) قطب. في ظلال القرآن. ج 3. ص 1444 - 1452. 

(55) سيد أبو الأعلى المودودي. الجهاد في الإسلام (لاهور: المنشورات الإسلامية. 1976): ص 1 - 5. 


(56) المصدر نقسف ص 5 -27 
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ووفقاً للمودودي. فإنّه لا يجري تنفيذٌ هذا النوع من النُصّال السياسي والمسلح نيابة عن 
مجموعات اجتماعية معيّنة: كما أنه لا يقتصر على أعراق وجنسيات بعينها. إنه يتوجّه إلى جميع 
البشر- حتى إلى الملوك والطبقات العليا والظالمين والمستغلّين - ويحتّهم على الانضمام إلى 
صفوف المؤمنين. ومن خلال خَدمّة الإنسانية كهدف رئيس. يركز «الحزبُ الثوري» جميعٌ جهوده 
على الاستيلاء على السَّلْطة السياسية كمحور للجوانب الأخرى من الحياة. ومن ثم فإِنّ الهدف 
المباشر والمركزيّ هو تَرْع سلاح الخصم وتحويل السّلطة إلى أيدي «رجال يؤمنون بالله واليوم 
الآخرا. فالسّلْطَةٌ السياسية» وليس الاعتناقٌ القسري للدين الجديد. هي تمامٌ الجهاد وسببُ 
وُجوده على الرم من أنّ الحدودَ الجغرافية لا تؤخذ بالحسبان نظريّا فإنَّ الانقسامٌ الحتميّ للعالم 
إلى دول قومية يُجبر المودودي على قَصْر «المراحل الأوّلية» للثورة على منطقة محددة» تقوم بها 
مجموعةٌ معثنة. ومع َلك فإنٌ الدولة الإسلامية مُلرَمةٌ سب الخصافض المطلقة لأيديولوجبتها أن 
تندّفم خارج حدودها المؤقتة. تتكوّن هذه الحمْلَةٌ الخارجيةٌ من سلسلة من النداءات إلى مواطني 
الدول الأخرى لاعتناق الإيمان بالإسلام. وعلى الرغم من ذلكء لا يستبعد المودوديء إذا سمّحّت 
الموارذ» أن تُستخدّم القوةٌ لإطاحة حكومات البلدان المجاورة أو البعيدّة1”. 


و 
ات 


وإذا جردناه من نبرته التّورية» فإن مفهومً المودودي للجهاد هو بمثابة انقلاب مَدَرُوسء يُشَنْ 
لإخلال يحكومة محل يحكومة أخدرى: ويعد امكدال الحاكية الآليية كسجال خضري لابديلوجينها 
فإِنَّ ماد الحياة السياسية م «الجهاد في سبيل الله» شأناً من لعي شؤون الإنسائية قابليةً 
للخطأء ددن الدوام في التفسيرات الإبداعيّة لمعتنقيه. 
فيقا أن حُجَّةَ المودودي لحتمية الجهاد استندت إلى قياس على الأيديولوجيات الدولية 
الأخرىء فإن المسألة المعقّدة المتمثّلة بصلة الجهاد بالفترة التكوينيّة للإسلام يجري حجبُها على 
نحو ملائم. ومع للك قل : برطي المودردي قط أنه يريد إعادة بعثَ الإسلام الذي انقرض كقرّة 
اجتماعية. كان هذا هو العبءٌ الثقيل الذي كان قطب يعتقد أنه كتب عليه أن يحملّه على عاتقه 
ونتيجةً لذلك» فقد وجب عليه وَضْعْ استراتيجية» لا تحيد» في نخطلها لي دن المرحلتين 
المكيّة والمدنيّة في سيرة النبي يلل 
لقد لاحظ قطب على الفور سمتيّن رئيستيّن رافقتا تشكيلَ الإسلام» وبدا أنهما تبطلان تبريراته 
ة المسلحة بوصفها الطريقة الوحيدة لإعادة بناء مجتمع إسلامي. السمة الأولى هي غيابٌ 
هياكل الدولة المناسبة ومؤسَّسَات الإجبار المصاحبة لها في وسط وغرب شبه الجزيرة العربية 


)57 المصدر نقسف ص 6 -33. 
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عشية ظُهور الإسلام. وكما يعتقد قطب. فإنَ هذه الحالّة جعلت التضامُنّ اقب عاملاً جوهرياً في 
العلاقات الاجتماعية» ومن لم منحت النبي يك في سنواته الأولى حذاً أدنى من الحماية. علاوة 
على ذلك» فقد كانت هذه الظروفٌ الغريبة أحدّ أسباب اختيار الله للجزيرة العربية كمهد لرسالته 
الإلفيةد والسل إلى يحاي ايك من لاتدعياى البتلطة انيه واللعر تن القباي كتاذل ليا 
الحاجة إلى الجهاد لم تَنْشَأ ومن هنا سكتت جميمٌ الآيات المكيّة عن استخدام القوّة المسلّحة. 
كانت الحصيلة المنطقيّةٌ عدم جَدْوَى الجهاد"©. 

أما السمة الثانية فتتعلق بهجرة النبي يَكيِْةِ عام 622 إلى المدينة» والعواقب السياسية المباشرة 
التي تدفقت منها. في سياق مناقشة قطب هده الحادثة: تغلية #الدولة المسلمة الجديدة»» على 
حدٌ تعبيره» في ضوء 5056 أن يُشهر أحدّ السيفٌ. ومن دون أن يوحَى بآية قرآنية واحدة 
عن الجهاد. ومرةٌ أخرىء يُقَدَّم عدم وجود سّلطة سياسيّة في المدينة كشرح مُرْض. ومع ذلك. 
فعند الوصول إلى هذه النقطة» يستشعر قطب جواً أكثر ملاءَمَةَ في ما يتعلق بموضوعه الخاص: 
فهو يتين 8 توضيح كيف جرى تنظيم «السرايا» (الغارات الداهمة) على الفور من طرف الدولة 
المُنْشَّأَة حديثاً من أجل اعتراض الثرائل المكة :أو رضاح البهوة المتمراين في المنينة. الل لفتبنين 
الآياث القرآنية ذات الصلة بغزارة» بحيث لا يُترك لدى المجنّد الجديد شك 2 استخدام القوّة 
المسلّحة كأمر إلهي للقضاء على الفْئة79©. 

ومع ذلك. فلا بد من أن يكون هذا الإجراءٌ المتأخّر إلى حدّ ما [السرايا] مخيّا بالنظر إلى 

حقيقة أنَّ القارئ المتحمّسَء بعد أن ظل مترقَب قد شّهد في الوقت نفسه أساساً سلميّا بارزاً للدولة 

الإسلامية الأولى. ْ ْ 

وبالنظر إلى وجهة نظر مختلفة. يبدو أن المرحلتيّن في مكة والمدينة» اللتيّن يعتبرهما قطب 
متمايزتين بشكل وام كراد بعضهما في بعضء وتشكلان وحدة واحدة. لقد ترافقت 
وحدتهما مع ظُّهُور أول دولة إسلامية في التاريخ كنتيجة لعملية غير عَنيمّة من الإبداع السياسي. 
ومن الملاحظ أيضا ف جيارية الجهادن للادقة آنا تعر قبيانبة رقدمة يتوم بها رفس .دزلة قائمة. 
علاوة على ذلك. يجدر الانتياه إلى أ «السرايا» التي أشير إليها. فضلاً عن الحَتم القراني عليها 
بالموافقة» قد استهدفت مجتمعات المشركين واليهود الذين كانوا بدورهم مدخرومين من مؤسسات 
الدولة» وهي حقيقةٌ تُضيفٌ المزيدَ من التعقيدات إلى تعريفات قطب لكل من الجهاد والجاهلية. 


(58) قطب: معالم في الطريق. ص 77 - 83: وفي ظلال القرآن؛ ج 2. ص 714 - 715. 
(59) قطبء في ظلال القرآن. ج 3. ص 1439 - 1444. 
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وبعبارة أخرى. فإنَّ تعيينَ قطب للقوة المسلّحَة كوسيلة لإطاحة حُكُومة كافرة يمثّلء كما كان 
سيقولٌ» «تشريعاً مبدعاً» للفترة ل من الإسلام» ليرا حركيا» ل النبي كلذ 

إذا كانت فكرةٌ قطب عن كلَّ من الطليعة وأساليبها العنيفة للاستيلاء على السَّلْطّة السياسية لم 
نُصَّعْ مباشرة على غرار المرحلة التكوينية للدولة الإسلامية الوبق لمن أدد أنت؟ 7 

كان من المعتاد بالنسبة إلى عدد من الباحثين أن يذكروا كتابات بعض الفقهاء «الراديكاليين». 
مثل ابن تيمية (1268 -1328): أو رت الجماعات الإسلامية الثورية» ولا سيّما معارضة الخوارج 
للخليفة الرابع علي بن أبي طالب ذه. كمصادرٌ مباشرة للتأثير. ومع ذلكء فإنَ قطب نفسّه في 
انتقائه لغزو نابليون لمصر كحّدث فريد من نوعه في التاريخ الإسلامي (وهو الرأي الذي يِتَمْنُ مع 
تشخيص المؤرّخ المصري الجبرتي. الذي نوقش في الفصل الأول). قد أراحنا بالفعل من عناء 
مثل هذه التخمينات المقارنة. وبعبارة أخرى, ففي ما يتعلّقُ بقطب. فإنَ حالة انتشار الجهل الديني 
8 كل عجر فلن القرن التاسع عشر. وعلى الرغم من تلميحاته إلى «أوجّه التشابه؛ و«الجوهر 
الدائم» للجاهلية؛ إلا أنه كان يدرك تماماً أنّه يصارع مشكلات لم تطرح نفسّها على ابن تيمية أو 
الخوارج. لقد سمّحَ له تمبيزه بين الشَّبَّه أو التشابه (الشبه) والتمائل التامّ أو التطابق (المثْل والتمائل) 
بطرح دَوْرَة جديدة من التجديد الإسلامي تفرَّقَتْ في نطاقها على جميع الدّورات السابقة. ومن ثم 
إن مواجهة النبِيّ محمد يلِةِ للشّرْك والمعتقدات المحرّقة لأهل الكتاب. وحُكْمَ ابن تيمية على 
المغول بأنهم غير مؤمنين على الرغم من إعلانهم الإسلام؛ وثورات الخوارج ضدّ الحُككَامِ المسلمين 
الفاسقين؛ قد أصبحت مهمّات أقلَّ عُسراً كثيراً من المهمات التي على المزء أن يتناولها. ومن نّم 
بسبب إصرار قطب فإن المرء مُضطْرٌ إلى البَحث عن تفسيرات حديثة لظاهرة حديئة. 

سادساً: الإنسان المجهول 

قد توحي عدَّةٌ احتمالات للإلهام والاشتقاق والتأثير المباشر بنفسها. ومع ذلك. يجب أن تكون 
هذه الاحتمالاثٌ المتنوعة قائمةً ضمن الظروف الثقافية والاجتماعية الحديثة في مصر والعالم 
الإسلامي. يجب أن يأخدّ هذا الإطارٌ [من الاحتمالات] - الذي رسم في خطوط عريضة - في 
حسابه» الفاعلَ باعتباره شخصيّةٌ تمثيليةَ لمجموعة اجتماعية أوسعء كانت تطلعاتّها مرتبطة بصورة 
وثيقة بظهور نظام حُكم ثوريء أي الناصرية. في حالة قطبء ربما يكونٌ هناك عاملان رئيسان» 
كلاهما من الأبعاد الفكرية والسياسية» قد مالا به نحو إسلاميّته الراديكالية. 

الأول: فشَّلُ الإخوان المسلمين كحركة جماهيرية لَجْني السلطة» وتفكّكها السريع عقب 
مواجهة أُديرتْ بصورة سيئة مع الضّبّاط الأحرار. 
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الثاني: إِنَّ مسيرة قطب السياسية والثقافية في ثلاثينيات وأربعينيات القرن الماضي قد جعلئّه 
ميالاً نحو تأكيد القُرَ الخلاقة للخيال العَقُوي وغير المتوقّع. لقد كان رجلّ أدب يقرأ ويكتبُ 
الروايات الرومانسية. وكناقد أدبى» طوّر أسلوبه تحت الرعاية الفكْريّة للمؤلّف الليبرالى المصري 
92 الوفذ اثنبه اللا عباس مود العقاد. كان تعاطفّه البنالين 0 55 
المنظّمَات الشبابية الفاشيّة التي نشأت في مصر في فترة ما يخ العرية وغل غك التضريية 
الآخرين الذين انضمُوا إلى الإخوان المسلمين في سن مبكرة. أصبح قطب عضواً فقط كمفكّر 
اك ف مقي امار إطا ند ب سل . ومنذ أن بدأ الكتابة عن قضايا إسلامية في أواخر 
ار ضيه فجي لفون لسري لور يا مستمراً في رَبْط الإسلام والمفاهيم الإسلامية 
للسّلْطة أو الحياة الاجتماعية والاقتصادية بالأيديولوجيات المتدَاوَلة الأنخرى. ومن ثَمّ رفض دوماً 
فكرة ربط تَسْمِيّة «الاشتراكية» بنظريّة العدالة الاجتماعية في الإسلام. وقد فعل ذلك لأنه كان يعتقد 
بالفعْلٍ أنَّ المفاهيمَ الاقتصادية والسياسية تستندُ في نهاية المطاف إلى نظرة شاملة للعالم تحكُم 
ركنت اميل تسيدفاي توشيات بلقوسة علاوة على للق نقد كانه على رآض المنظدة 
التي انضمٌ إليها في أوائل الخمسينيات من القرن الماضي حسن الهضيبي؛ قاضي المحكمة: الذي 
كان أسلويّه السياسي المتدئي أرستقراطيّ في تنافض صارخ مع القيادة الحماسية والكاريزماتية 
لمؤسّسها حسن البنا. وعلى الرغم من أن قطب لم ينعمس في الخلافات بين الفصائل في منظمته» 
إلا أنه كان دائماً ما يقف وراء سياسات واضحة المعالم تستندٌ إلى مبادئ أيديولوجية. لقد وضعته 
هذه الخصائصٌ على مسار تصادُّمي مع ناصر بمجرد أن اقترب منه ليصبح مُنظر الثورة. قَطمَ: ناصر 
الرجل البراغماتي الذي تعامل مع الأيديولوجيا كسلسلة من السياسات العَمَلِية وقطب. المنظَرُ 
الذي وضع القضايا العقدية فوق كل الاعتبارات الأخرى؛ قطّعًا جلسات مفاوضاتهما المتوثّرة في 
غضون ستة أشهر. وبعد أن أرسل إلى السجنء ومعه عددٌ من زملائه» شرع قطب في البحث عن 
حل مُحَكّم أكثرَ راديكالية. وبحلول الوقت الذي أطلق فيه سراحُه عام 1964؛ مرت مصرٌ ونهجُها 
الور حي بتحولات جوهرية. 1 

يتذكر المرءٌ في هذه النقطة عبارة رشيد رضاء الواردة في الفصل الثالثء المتعلقة بالطريقة 
التي بدأ بها المثقفون المسلمون قراءةً تفسيرات جديدة للمفهوم القرآني للشورى. وقال إِنَّ في 
ظل تأثير الثقافة الأوروبية الحديئة وطريقة انكف اكنّشف هذا المفهوم الإسلامي [الشورى] 
فجأة يعني «الحكم المقيّد؛ والديمقراطية الانتخابية. إِنَّ اكتشافٌ قُطب المفاجى. عند إعادة قراءة 
القرآن» للطليعة» وخصائصها وطريقة نضالهاء ودور النّحَبِ عبر التاريخ» هو حادثٌ تلوف في 
التنظير السياسي والأيديولوجي. ولكن لا يمكن فهم هذا الاكتشاف على أنه سمة مميّرة للثقاقة 
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الإسلامية الحديثة: لقد تبثى البيورتانيون!" الإنكليز الكتاب المقدس كدليل لهم وبرنامج عمّل في 
بناء كوسولك جديدة وآثار اليغا المَرْسِيون الأجواة الحيؤية للثقافة اليوناتية والتجتكة السيامنية 
الرومانية؛ واستحضر هتلر تصورات العصور الوسطى وقيّمَها العسكرية والزراعية. إِنَّ حلفي قطب 
الثقافية وخبراته السياسية ومُقاربته المتميّرة للإسلام جعلثه يَقْبَلُ بعض التَطّريات الأيديولوجية 
ويرفْض الأخرى. وغالباً ما تُحجب آفاقه الحديثة. مثْلهِ مثْل زْمّلائه الراديكاليين من خلال الإحَالات 
الدائمة إلى الأحْدَاث السابقة والسسرل القديمة. ومن نّم فغالباً ما تُخفي الكثافةٌ الهائلة لاكيات 
القرآنية والأحاديث» في كل صفحة 2 كتابات سيد قطبء. معالمَ مجاله الخاص. ومن خلال 
التقليل من أهمية هذه الكَثْر إلى الحدّ الأدنى» يستطيع المرءٌ الحصولٌ على موطئ قدّم في داخل 
التصميم الحديث المغطَّى بالكامل بالآثار المقدسة. 0 

ولأجل ذلك كله فإنَّ انتقالَ التأثيرات الثقافية أمرٌ معفّدء ويتم في ظلَّ ظروف: الاختيارء وإعادة 
الترتيب. والاعتزاز المحلّي. لا يتضمّنْ النقدٌ اللاذعٌ الصارمٌ للحضارة الغربية دائماً رفضاً بالجُمْلة 
لمزاياها المادية. من ناحية أخرى. فإنَّ الاتجاءً العَكْسيء حيث يُعتدّق التبّي الكامل للحداثة؛ يمكن 
أن يأَخْدَ على سفينته أدوات من الحكايات الفولكلورية والأساطير. وقد لوحظ في كثير من الأحيان 
أن العلوم التجريبية كان لها أصولُها في الخيمياء» الفرع الأكثر عُقمآ وتخرصاً في فلسفة القرون 
الوسطى. وإذا كان الأمر كذلك. فإن هذه المناقشةً الاستطرادية قد خدمت غرضّها على الأقلَّ من 
خلال الإشارة إلى مخاطر تبسيط التأثيرات الثقافية والاستمُداد الفكري. 

وكما لوحظه تُصبح حالة قُطْب أكثرٌ صعوبةٌ من خلال إحالاته المستمرة على الآيات القرآنية 
و«الأحاديث الصحيحة' للنبيّ يل ومع ذلكء يوفَرُ أحدٌ كتّبهء الذي سبقت الإشارة إليه؛ فرصةً 
فريدةً للقارئ للتوصّل إلى تفاهٌم مع نوع من الحُجة التي تُبّمّي على مزيج بين القرنيْن السابع عشر 
والقرن العشرين. هذا الكتاب. الذي 00 عنوان الإسلام ومشكلات الحضارة» مبنيّ فعليّاً على 
سلسلة من الاقتباسات الطويلة من الترجمة العربية لعملٍ فرنسيّ نُشْرَ في باريس عام 1935 . إِنّه 
فريدٌ بمعنىئ آخر أيضاً. فمنْ بَيْن جميع المؤرّخين والعلماء والباحثين الأوروبيين والأمريكيين الذين 
اقتبس منهم قطب. فقد جرى تمبيرُ مؤلّفِ هذا العمل الفرنسي الخاصٌ بالثناء على نحو واضح» 
وهو الشخص الوحيد الذي اعتبر جديراً بهامش للسيرة الذاتية. كان هذا هو ألكسيس كاريلء مؤلف 


(*) البيورتانيون (01611355) أو الطهرانيون: مذهب بروتستانتي ظهر في إنكلترا في عهد الملكة إليزابيث الأولى وازدهر في 
القرنين السادس عشر والسابع عشرء ركز على الكتاب المقدس كمصدر وحيد للعقيدة من دون أقوال الآباء والقديسين» ونادى 
بإلغاء اللباس الكهنوتي والرتب» وجمع مزيجا من الأفكار اللاهوتية والاجتماعية والسياسية (المترجم). 
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كتاب: الإنسانء ذلك المجهول (1935). وتُرجم كتابّه إلى اللغة الإنكليزية في العام نفسه. تحت 
عنوان: الإنسان» المجهول. وأصبح من أَكْثَر الكتّبٍ مَبيعاً في الثلاثينيات والأربعينيات"». 

كاريل هو اسم مألوفٌ بالكاد في الغرب. ومع ذلك. ففي الأدب الإسلامي الراديكالي؛ 
يجري الاستشهادٌ. وإعادة الاستشهاد. بآرائه حول الحضارة الحديئة والأخخلاق والمعرفة 
البشرية» ولكن في كثير من الأحيان عبر مصدر وسيط. ربما كان الباحثٌ الدينييٌ الهندي» 
الندوي. هو الذي جلب كتابّ كاريل لأول 7 إلى ملاحظة جمهور مسلم واسع في 
الخمسينيات. لكنّ الندوي لم يقدّمُ سوى لمحة عن رؤية كاريل الواسعة". و فقد كان 
قطب. في انشغاله بالمشكلة المعقّدّة للسلطة. هو الذي استخرج من آراء كاريل وتوصياته 
نظرية راديكاليه في السياسة. 

قبل أن يُناقّش كتابٌ كاريل» من الضروري لأسباب مرتبطة بأفكاره ٠‏ تقديم لمحة موجزة عن 
مسيرته المهنيّة . تلقّى كاريل تعليمّه في جامعة ليون. 8 تخرجه بدرجة الدكتوراه في الطب عام 
0 درس علم التشريح. د ثم انتقل بعد ذلك إلى مختبر 25101081621 111011 بجامعة شيكاغو. 
ثم أصبح في عام 1906 عضواً وزميلاً في معهد روكفلر للبحوث الطبية في مدينة تيويورك. وهناك 
طوَّر ما أصبح يُعرف باسم «خيّاطة كاريل» لخياطة الأؤعية الدّمّوية. حصلّ هذا الإنجازٌ على جائزة 
نوبل في الطب عام 1912. كما خدّم خلال الحرب العالمية الأولى باعتباره رائداً في السَّلْك الطبّي 
للجيش الفرنسي. وفي عام 1919 عاد إلى معهد روكفلر. هناك أعلن بالتعاون مع الكولونيل تشارلز 
ليندبيرغ (طق1ءط0صذآ وع2:[1ط0)» عن تطوير أوّل قلب ميكانيكي. هذه المعلومات هي تقريبا 
يقوله قطب للقارئ عن و المفضّل*. ومع ذلك فعندما اندلعت الحربٌ العالمية الثانية؛ عاد 
كاريل إلى فرنسا وانضم إلى وزارة الصّحَّة العامة الفرنسية. وفي عام 1940 عيّتته حكومةٌ فيشي 
التي ب يهيمن عليها العا يون مديراً لمؤسسة وعدمغ لم2 دوع علدمة 1 تناوم عكتدعصدظ صمغ هل ه82 
0-5 (المؤسيية الفرنسية لدراسة مُشكلات الإنسان). وهكذا تمن أخيراً من وَضّع برنامجه 
لإعادة بناء الجوانب العقلية والجَسّدية للجنْسٍ البشري في موضع الممارسّة العمّلية. كان قد شرح 
برنامجه بالفعل في كتابه الإنسان. ذلك المجهول. أدّى تحريرٌ باريس على يد الحُلفاء في عام 1944 


)60( الم ترا أعه ,عتتوم نا رأع تهت 
انظر أيضا النسخة الإنكليزية: .(1939 ,وتعطاوع8 له ععمعقط تحملفهمط) مدنا عط .سمط باعسون كتعرعلف 
(61) أبو الحسن علي الندويء ماذا خسر العالم بانحطاط المسلمين؟. ط 10 (القاهرة: دار الأنصار. 1977): ص 241 - 
242 
(62) قطبء الإسلام ومشكلة الحضارة؛ ص 9. 
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إلى إنهاء مسيرته المهنية: جرى توجية الانّهام إليه بالتعاوّن مع النازيين وفُصل من منصبه. توفي 
في العام نفسه'"6. 

يبدو أنَ سيد قطب. عند قراءة كتاب كاريل عام 1959 أو 1960. قد شَّعرَ وكأنَ كلَّ قطع البازل 
بدأت تندّرجٌ في أماكنها. ولفترة من الرنتة بدا أن آراء كاريل والآباتالقرائة تست اللعة شتهاء 
وتنقل رسائل ممائلة. يؤْكدُ كاريل» على سبيل المثالء الطبيعة الناقصة لدراسة الإنسان بإعلانه: ١من‏ 
الواضح أَنَّ جميع ما حقّقه العلماء من تقدّم في ما يتعلّق بدراسة الإنسانء غير كاف. وأنّ معرفتنا 
بأنفسنا ما زالت بدائية في الغالب»7. 1 قطب بدوره الآيات القرآنية ذات الصلة لتأكيد رأي 
عالم بارز. ثمة ثلاث صفحات كاملة مُزيّنة بأدلة سيد قطب. ومع ذلكء ربما تكفي آيتان تمترنان 
لبلوغ غايتنا: «وَلكنَ أكثرَ الئاس لا يَعْلَمُونَ. يَعْلَمُونَ ظاهراً من الْحباة ادن ” ووَيَسأنُوئكَ 
عَنِ الروح ُلٍ الروح من أَمْر رَبّي وَمَا وتيت من العلم إلا قَليلةً4"». 

رسّم كاريلٌ في كتابه صورةً قاتمةٌ للحضارة الغربية. وسلّط الضوء فيه على الآثار المدمّرة 
للتقدّم الماديٌ على القَرْد وصحّته النفسية. لقد وجَّه أشدَّ هجماته إلى رجال العلمء الذين مهدت 
اكتشافاتهم الطريقٌ لعالم صناعي» حيث جرى استبعادٌ «جسم الفرد ووعيه». كان يعتقد أن دراسة 
الإنسان بيت على «مجرد هياكل منطقيّة» لا نطب على البنية الفعلية لموضوعها [الإنسان]. فقد 
ركز كلّ تخصّص علميٌ على جانب واحدوفئ حين أن «الإنسان كل لا يتجزأ وفي غاية التعقيد». 
اتج هذا الام في رؤية الأقباء من غالة ‏ [أي] مضل الانباك الى عباتن بسحافية» وتتخرين 
الطبعة :إلى اضوع للقزوة وقايس السب التعققة ابلكؤن رن ارات برياضية وفرضي رقي 
أنتتج نمط الحياة الأكثرٌ تدميراً. وهكذاء فمن كائن صحُرٌ مُشبَع بتطلّعات دينية وروحية وفكرية 
للتسيزل:اتحول الإسان إلى حيوان وآلة. إِنَ يا العمل في النطبالع الصناعية والمؤسسات 
البيروقراطية جعل الأفراد تُروساً في آلات ضخمة ووحشية. أشار كاريل إلى أَنَّ «قوانين الطبيعة» قد 
انتّهكت مراراً وتكراراً منذ عصر النهضة. وبناءً على ذلك. شهدت الأخلاقٌ والفكْرٌ تآكلاً مطرداً. لقد 
تمزقت المادَّةٌ والعقلء والحِسَّدُ والرُوح. ١‏ 


 )63(‏ :«ملجمآ) 1965 - [90| نيومامنيراط انه عناع نلعلا ما عرع دلا[ معارط أعطملا روععاونه5 ..ا] ععملمعط]1' 
-74 .مم ,(1967 ,تتقصسطءة - لمداعطم 

(64) 6 .0 ,اقالال0 11[ امع مناوهلا باع توت 

(65) القرآن الكريم «سورة الرومء» الآيتان 6 - 7. 

(66) المصدر نفسه. «سورة الإسراء»» الآية 85. انظر أيضاً: قطب. الإسلام ومشكلة الحضارة؛ ص 21 - 31. 
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يطرح كاريل أن ثنائية (20وذ[ناك) ديكارت تكمن في جذور هذه المعضلة: 

«كان خطأ ديكارت هو الإيمان بواقعية هذه المجرّدات. والنظر إلى المادة والعقل بوصفهما 
متغايريْن بوصفهما شيئئن مختلفيّن. أنّرت هذه الثنائيةٌ أكثر فأكثر في كامل تاريخ معرفتنا بالإنسان. 
ذلك لأنها أثارت المشكلة الزائفة لعلاقات الرُوح والجَّسّد)!». 

أدى هذا الخطأ الأساسيٌ إلى التدهُوّر البطيء للإنسان من خلال تركيز كل الاهتمام على 
الهياكل العضوية أو الآليات الفيزيولوجية. وهكذا جرى استبعاد دراسة «الفكْر والسرور والحزن 
والجمال)». ّ 

ويتقاسم كل من غاليليو وديكارت ونيوتن ولافوازيبه مسؤولية بناء نظام للفكر التجريدي. وهو 
الذي ولَّد العلم والصناعة والتكنولوجيا. وهكذاء وُلدت الحضارةٌ الحديئة من خطأ فكريّ وجهل 
بالإنسان ككائن معقد. وكانت التحوّلاتُ الناجمةٌ عن الاكتشافات العلمية ضارةٌ بوجه خاص في 
تطبيقاتها على المشكلات السياسية والاجتماعية والاقتصادية. 527 الثورة الفرنسية» والتصرّرات 
الطوبية لماركس ولينين» والديمقراطية المساواتية؛ كلّها أعلنت عن ظهور فَجْر كاذب. يشرح كاريل 
أنّ تقسيم سُكَّان بلد معيّن إلى طبقات مختلفة هو أمرٌ له قاعدةٌ بيولوجية عميقة ويعتّمدُ على 
الخصائص الفيزيولوجية والذّهْنية لكل فَرْد. يجري التهكمٌ ب «أسطورة المساواة»: ولا سيّما في 
تداعياتها على الحياة السياسية والعائلية» أما رفضّها باعتبارها انحرافاً فلم يعد قابلا للتطبيق. على 
النحو التالي: 

«تتكسر الدوغما الآن تحت ضربات تجربة الشعوب. لذلك. من غير الضروري الإصرار على 
زيفها. لكنّ نجاحها كان مدهشاً. كيف أمكن للإنسانية أن تَقَبلَ مثل هذا الإيمان لسنوات عديدة؟ 
بالشقيدة الديمقزاظة الا ناخ قن الحشيان بيه جحسمتا ووعينا. إنها لا تتطيق على المحقيقة القلموسة 
التي هي المَرْد. ففي الواقع. البشر 01 لكنْ الأفراد ليسوا كذلك. المساواة في حقوقهم 
هي وَهُم. لا ينبغي أن يكونَ ضعيفٌ العقل والرجلٌ العبقريٌ متساويّين أمام القانون. إِنَّ الغبيّ» 
وغير الذكي. أولئك الذين هم مُشتثون و قادرين على الانتباه وبذل الجهد ليس لديهم الحق 
في الحصول على تعليم عال. ومن الشّخف منحُهم القرّةٌ الانتخابية نفسّها التي يتمتع بها الأفرادُ 
المتقدّمون. الجنسان ليسا متساوييّن. إن تجاهلَ جميع أوجه عدم المساواة هذه خطيرٌ للغاية. لقد 


2 


ساهم المبداً الديمقراطي في ارتكاس الحضارة إلى معارضة تَثْميّة التّخبة61. 


)67( 8 - 137 .جم امع ارا اف مرهلا بأععدت 
(68) المصدر تقسف ص 8. 
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شمل نقد الجراح الفرنسي للحضارة الحديثة: الديمقراطيةً الليبراليةَء والماركسية والمساواةً 
بين الرجل والمرأة» والتعليمَ متوسط الجودة. والمَّنَّ والأدب» والطبيعة الفوضوية للتكنولوجياء 

والناء الضارَة للمخدّرات والُحُول. إنّ تشخيصّه يرقى إلى نظرية الحياة الغربية باعتبارها نوعاً 
جديداً من الجاهلية. فقد وصفها بأنها (بريرية» (علجةط2وط 12) 9 

دعا كاريل إلى ثورة أخلاقية واجتماعية من أَجْل خَلّق توازّن بين القُوَى المادية والروحية 
للمجتمع. كان يكره التتقاعُسّ وَالكسَلَ 00 ويُشيدٌ بالفنون القتالية والتّصحية والتّمَاني في أداء 
الواجب. ويكمّن اقتراحٌه الأكثر راديكالية في إنشاء نُخبة جديدة فون كانها أن تعن البشرفة إلى 
المسار الصحيح. وتُوقف انحطاطها : نحو البربرية. هذه النّخبة من شأنها أن تتخلّص من ضعيف 
العقل. وغير الذكي» والضعيف. وغير المؤمّل. ستستعاد قوانينُ الاتتخاب الطبيعيء التي جرى 
تعليقيا بوحشية ة لمصلحة التميط وتوحيد المعايير» لتؤدي دورها امرض , هناك تقُنيّان لا غنىٌ 
عنهما البقاء القوي»: تحسين النسل والقَيْل الرحيم. علم تحسين النسل ضروريّ لأنَّ «الععزق 
اسه يكاثر أفضلَ عناصره». يضمن القتلُ الرحيمٌ الاختفاءً التدريجي للكائنات التي 
تُصيب الجسم السياسي بالأمراض المستعصية: 

«يجب أن يُتخلّصٌ من أولئك الذين قَتَلوا وسَرقوا وهم مُسَلْحون بمسدس أوتوماتيكي أو مدفع 
رشاشء وخاطفي الأطفال. وسالبي الفقراء مدخراتهم. والذين ضللوا الجمهور في أمور مهمة 
إنسانيّاً واقتصادياً في مؤسسات القتل الرحيم الصغيرة المزوّدة بالغازات المناسبة. 528 تطبيق 
معامّلّة مماثلة بشكل مفيد على المجانين» والمذنبين في أعمال إجرامية»"7. 

لقد كان لدى كاريلء الرجُّلٍ صاحب التَمْيزِ العلمي الواضح في ما يتعلّق بالمساواة المجرّدة 
بين جميع البشر والتفاوت الملموس للأفراد. ولَعٌ بار على حدّ سواء بالمجهول وغير المرئي. كان 
يعتقد أن السو والتخاطن والعراقة: لعن ارالك والاستتّارة الرُوحية» والبحث عن الل 
هي تعبير عن مسعىّ دائم للوصول إلى «الحقيقة المطلقة». هذه الظواهر. كما يصرّح. هي تجاربٌ 
حفيقية يجب التحقيقٌ فيها وإعطاؤها مكائها الصحيح في علم جديد للإنسان"'. 

أَكْسَبَ مثْلُ هذا التقدير للظواهر الميتافيزيقية» إضافةً إلى التَشْخيص الأخلاقي والطبيعي 
الدقيق للحضارة المتحطة» كاريلٌ إشادةٌ غير منيوقة من راديكاليٌ إسلامي غير معروف بالتقييم 

(69) المصدر نفسه. ص 32. 


)70 المصدر نقسة ص 5 - 388. 
(71) المصدر نفسه. ص 143 - 147. 157 - 160. 319 - 320 و322 - 325. 
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غير المبرّر. ومن َم فقد قال عنه إِنّه «الرجل الواسع المعرفة» العميقٌ الحساسية؛ الشديد الإخلاصء 
المتحرّر الفكر. الثّائر على الحضارة الصناعية»2. 

ضرب استخدام كاريل للمُصّطلحات البيولوجية لتحليل الظاهرة الاجتماعية ورا حسَّاساً لدى 
قطب» فقد نظر كل منهما إلى المجتمع باعتباره كائنا حب تجري مهاجميه باستمرار من الميكروبات 
الشريرة والفيروسات الأجنبية. والأهم من ذلكء يبدو أن مقترحات كاريل العَمَليّة لتحقيق تور 
اجتماعية جديدة كانت تحلٌ أحدَ أصعب الأسئلة التي كان على قطب معالجَتّها. كيف تنشأ التّحْبَةٌ 
في مجتمع عازم على تدمير جميع الأقليات المُبْدعة؟ ما الخصائص المطلوبة لأعضائها؟ هل هناك 
نموذج ون أ يلك اكات بطرينه سمط عدي قم الاارى الجليةة 

أجاب كاريل عن هذه الأسئلة وغيرها من الأسئلة بأسلوب مقتَضَّب وبطريقة واثقة ثقة. بقي على 
قطب أن يمنح الإجابات نكهةً إسلامية لا لَبْسَ فيهاء وأن يصر على الإسلام بدلا من «العلّم الجديد 
للإنسان» الذي اقترحه كاريل كحلّ نهائي لجميع المشاكل البشرية. 

اعتقد كاريل أن «العزّلّةَ والانضباط النسبي» كانا المفتاح الذي كشّف السرّ وراء القوّة الداخلية 
ونجاح مجموعة متنوعة من النُخَّب. ومع ذلك. فقد كانت أَْئْتُه المفضَّلةٌ مستمدَّةٌ من التاريخ 
الاجتماعي للعصور الوسطى. برز في عرضه الإيجابي: التنظيمء ومُدِوَنَات السلوك» وأسلوب 
الحياة» لثلاث مؤسسات اجتماعية خاصة. وكانت هذه المؤسسات هي: النّظم الرهبانية؛ وروابط 
الفروسية؛ ونقّابات الحرفيين. وأوضح كاريل أن النْظُمَ الدينية قدّمت الانضباط الفيزيولوجي 
والذهنيّ الصارم؛ وكان لدى الفرسان لوائحٌ تختلف باختلاف الروابط المختلفة. لكنهم كانوا جميعاً 
مستعدين للتضحيّة بحياتهم من أجْلٍ قضية أسمى. وقام الحرقيون بتنظيم علاقاتهم مع الجمهور 
من خلال قواعدٌ دقيقة» وكان لكل نقابة عاداتها ومراسمُها ومهرجاناتها الدينية. على العموم. كان 
هؤلاء البشر يضعون أنفسهم بعيداً عن المجتمع وينبُدُونَ نمَط الحياة العادي. ثم طرح السؤال: 
«هل نحن غير قادرين على تكرار إنجازات الرهبان. والفرسان» والحرفيين» فى العصور الوْسْطى» 
في شكل محتلف 90 0 1 

آمن كاريل» ووّافقه قطبء أنَّ مقاومة «البربرية» الحديثة» بتكنولوجيتها التي بلا روح؛ ووسائلٍ 
إعْلامها الضَّخْلّة ولكن الشعبية ذات الحوافز الرخيصة. كانت أصعب كثيراً من مُقَاومَة الحالات 
السابقة من الانحلال الأخلاقي. ولذلك وضع الجرآحٌ الفرنسي مدونة سلوك صارمة لعضو نخبته 
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في المستقبل. يجب على القَرْد الذي يرعَبٌُ في التغيير أن يتبنّى على الفور نمط حياة جديداء وأن 
يحل ينه جطري رياني لحقن برقط لواحف العاذن ف سرون على ته المناطا جد 
وعقانا مندرقة ركنا اعفد كاريل؛ لم تكن العُزْلةٌ الكاملة مرغوباً فيها ولا مُمْكتةً. وكان على المزء 
أن يتنّحدَ مع الأفراد الذين يتمتعون بالمثل نفسها من أجل التَصّال ع0 د المحيط المادي 
والثقافي*". تظهر مجموعةٌ صغيرةٌ تتحرك بِبطء ء برُوح القَوْرَهَ نفسهاء نفسهاء ونُتظّم على أساس الدعم 
المتبادل. يلتزم أعضاؤها بمجموعة واضحة من القواعد واللوائح» مستمدّة من قواعد الانضباط 
العسكرية أو الرَهْبّانية. وبالتالي يجري حَيْدٌ التأثير «المهلك» للمجتمع الفاسد تدريجياً. كان 
الابتعاد عن الأعراف التقليدية أو اتباعٌ قواعد السلوك التي تتعارض مع العادات المشتركة لمجتمع 
الفرد. ممارسةً شائعة على مر العصور. تطوّرت الحضارة الأوروبية وازدهرت في العصور الوسطى 
بفَضْلِ مجموعات صغيرة من هذا النوع. يجب أن يجري تجديدٌ الإنسان في المجتمعات الحديثة 
على مستويات مُتوازية من الأنْشطَة الفكريّة والأخلاقية والدينية. اقترّحَ كاريل أنّ إحدى الخطوات 
المهمة ستتكون إنشاء مدارمَ متفصلة ومؤسَّساتٍ تعليمية أخرى: بحيث يجري تعليمٌ أطفال الحية 
في تخصصات نانس العالم الجديد. وبذلك يمكن تحقيقٌ الانفصال. وهو أحد أفكار قطب 
الأساسية في الدوائر الإسلامية الراديكالية» بوسائلَ مختلفة. ل شخص. كما أوضح كاريل. 
القُدرةُ على اختيار أصدقاء مُعيِّين وتجنّب مُرافقة آخرين. يمكن مُقاطعةٌ المسرح والسينماء وكذلك 
بعض المدارس والصحف والبرامج الإذاعية9©. 

علاوةً على ذلك» يجب ألآً تتكوّن هذه المجموعةٌ من أعداد كبيرة. هذا هو الانضباطٌ المطلوب. 
والذي يؤيّد باستمرار من طرف النخبة المترابطة. لقد اتبعت الجماهيثء مدفوعةٌ ب اغريزة القطيع 4 
دائماً قيادةَ حازمة. ومن ثّمّ فإن الاستيلاء على السَلْطَة يرتبط تلقائيّا بظهُور مثْلٍ هذه المحَركّة الدينامية. 
ويعتبر استخدام العنف أمراً مفروغاً منه: 

«إنها حقيقة راسخة: أنَّ الانضباط يعطي قَرَّةٌ كبيرة للبَشّر. سوف تكتسب الأقلية الرأهدةٌ 
والمتصوّفةٌ سريعاً قوةً لا تُقَاوَم فوق الأغلبية الماجنة والمنحطة. ستكونٌ مثْلُ هذه الأقلية فى وض 
يمكنها من فَرْضٍ طرائق حياة أخرى على الأغلبية عن طريق الإقناع أو بالقوة»"7. 

إن إحدى السّمّات النهائية لخُّطَّةَ العمل «المسترعية للانتباه؛ هذه هي رفض مؤلّفها الدخول 
في مناقشة قاضيا باضه هذا التُُور من مناقشة السياسات المحددة: التي غالباً ما تُوصف بأنها 


5 المصدر نقسةف ص 6 -357. 
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«مجادلة غير مُجدية حول مجرد تفاصيل فنية»؛ أصبح السمة المميزة للراديكالية الإسلامية المعاصرة. 
إِنَّ الدورَ الذي أدّاه نهجٌ قطب السلبيٌّ في هذا الصدد كان بلا شك العاملَ الأكثر حسم”. أصرّ 
كاريل على أن إلحاح التغيير الجذري لا يستلزم ترسيمٌ البرنامج. بالنسبة ل 
الواقع الحيّ في درّع جامد. إِنَّ من شأنه أن يمنع التدفقَ الطبيعي الذي لا يمكن التنبؤٌ به» ويسجنٌ 
المستقبلَ في حُدُود عقلنا*7. 

ومن ثم فإ نهيية عناصو ببقاغيمية تله للشتكيل تتردع راض التفالم الظليعة والاتضباط) 
ومدوّناث السلوك الأخلاقية والفكرية والليقة:والاتفصال عد البؤيرية» والتفؤر من البئاسات 
التفصيلية؛ والإقنَاعٌ والقوة وك :2 الاتفاذ + إنينا قافة أطول من أن تكونٌ مجرلا مصادفة. ومع 
ذلك. فيجب الإشارةٌ إلى أنّ قطب لم يُشر مباشرةً إلى أنه مَدِينُ لكاريل ووَضّفه للتّخبة الجديدة. 
وعلاوة على ذلك. فإِنَ نماذج كاريل الاجتماعية واستخدامًٌ قطب «الإبداعي» لمقترحاته يجعلاننًا 
نُواجةُ بعض السّمَات السياسية والفكرية المشتركة بين عدد كبير من الإسلاميين. 

يجمع الراديكالييٌ الإسلامي في موقفه وتطلّعَاته العديدَ من الخصائص التي أشير إليها 
في جماعات كاريل الثلاثة- جماعات الرُهبان والفرسان والحرفيين» متداخلةٌ في نظام واحد. 
فالراديكالي الإسلاني هو راس في تقانيه وإيمائه المتعمين بقرة كل القدرة. ويوماً بعد يوم تتأكّد 

صِحَةُ أصَّالَة كته المقدّسة وتصبح غير قابلة للتغيير. بالنسبة إليه تنغرس علاماث الله في الأشياء 

والتكافنات المدية وغيرالبعية . وفي فترات زمنية منتظمة: ينزلق نظرّه عن صفحات الكتاب المقدس 
وهر نويظة مخطوطات الطيعة: التي ككبها اللا من درن روف أو كلمات. إنه الفارس الذي 
يعم ويغمر كلَّ وجوده قانونُ سُلُوك أخلاقي: مهدّبٌ ونزيه؛ ومع ذلك شجاعٌ وبُطُولي. إن واجبه 
هو وَاجبُ أحَد المقاتلين البّلآدين (هذههاه5)"' الذين يحمون ببسالة حَرْبية بنية المجتمع المثالي. 
وعليه يقع شَرَفُ صدّ هجوم الغزوات البربرية. ووّراءً درْعه يحمي الضعفاءً والنساء والأطفال 
المخرومين: يتعامَلٌ مع خَصُومه بعدالة سمّْحة ولكن ثابتة. وأخيراً؛ هو حرفي. يعتبر حرفتّه جزءا لا 
يتجراً من كيّانه. إنه يتعاملُ مع منْتوجاته اليدوية ليس كمجرَّد أشياءه ولكن كأعمال فَّ كتمجيد 
ملموس للجَمّال ولله . ولا يتورط في المهارة المصطنعة. أو خداع الآلّة أو تحدّي النعمة الإلهية. 


هكذاكء تقدّمثُ على خشبة المسرح فئ القرن العشرين ثلاثةٌ أنواع اجتماعية.» قروسطية تماماً 
(6)77 قطبء الإسلام ومشكلة الحضارة. ص 185 - 192. 
)78( .م ,.لتط] ,اموت 


(*) هذك12ه2: يدل أصله اللاتيني على الخادم أو المسؤول الحكومي. ويُطلق بصورة أساسية في الأدبيات الكلاسيكية 
الأوروبية عموماً. والفرنسية خصوصاً. على محاربين بارزين في بلاط شارلمان. الذين يُعرفون بالنبلاء الاثني عشر (المترجم). 
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في صفاتهاء مُشيرة ومتحدّةٌ بلك العُلُوم البيولوجية والنّحَب السياسية. أَدَى مشهدٌ من الالزامات 
الأخلاقية والعلمية الملحّة إلى إثارة الصّوّر الباهتة لأنّواع مثالية» وإعادة تَشْكيل شَّخْصيّاتها في 
مزاج مُبْدع من النَّشَّاط الثوري. وفي حين أنَّ معالم قطب كانت تشير إلى اتجاه الجزيرة العربية» فقد 
ظلّ «العلّمٌ الفائق» لكاريل مُخلصاً للكاثوليكية كمؤسّسة أَبَديّة للإنسان والله. 

يتألفٌ كناب فظت+ كنا سبق أن أشرناء من :سلسلة من الاقتناسات الطويلة من الترجمة العربية 
لكتاب كاريل. ثم يزيدٌ على هذه الاقتباسات إضافةً مقاطعَ من المراجع الأخرىء ولكنها تميل 
إلى تعزيز حُجّة النصٌ الرئيس. وتُضمَّن تجاربُ قطب الشخصية خلال فترة إقامته في الولايات 
المتحدة لمدة عاميّن أيضاً لمصلحة طليعته. فقد أَمُضَى عاميّن بين (1948 -1950) فى كاليفورنيا 
وواشنطن» 50 فى وزارة التعليم المصرية. ودرسن الأساليت التربوية الحديثة. وعاد إلى 
القاهرة بانطباعات الانحطاط والفساد التى بدا أن تحليلَ كاريل أكدها. تتخلل النص الآيات القرآنية 
الحتمية في الفترات المناسبة. ومن خلال القيام بذلك» يلائم قطب بين نصيّن أصليين - القرآن 
والتشخيص الطبَّى لعالم بارز- ويحولّهما إلى شاهديّن حيَّيّْن على الحالة السيئة للأمور. غير أن ما 
فشلَ قطب في إعلام طليعته به هو أن مدوّنة السلوك التي شرحها لاحقاً في «تفسيره» للقرآن تتطابَقٌ 
مع مدونة كاريل أكثر كثيراً من التقاليد الخاصة بالنبى محمد 4. 

ومع ذلك. فقد كان قطب مسلماً مخلصاًء ولا تبِدَل أيَّ محاولة لإثارة الشكوك حول إيمانه 
بالقرآن باعتباره الكلمة الأخيرة لله. إن مسألةَ صدق المرءء أو اعتزازه القومى أو الدينى» ليست فى 
هذا التيّاق ذات علولا أساسية: ابد أن تكو الأبدولوجها الشياسة ال جرى توضيكها 
في النصف الثاني من القرن العشرينء مُشبعةٌ بالتّارات الفكْرِيّة المتاحة. ومن خلال عملية استبعاد 
نحَىَ قطب جانباً الماركسية/الاشتراكية» والرأسمالية/الديمقراطية. ومن نَم لم يبق في حوزته سوى 
نسخة من فاشية العالم الثالث. فكان كتاب كاريل بمثابة حافز» وتركيزء وفرصة للتبلور. لقد احتج 
بشدّة على تمجيد كاريل العَنْصّري للعرق الأبيض واكتشافاته العلمية» لكنه ذهب إلى تأكيد أسبقية 
العالم الإسلامي في تطوير أساليب التجريب العلمي. ومن ثم تبنّى أحد أبرز جوانب الثقافة 
الأوروبية» وقوّى اعتزازه الديني في الوقت نفسه. ومن ناحية أخرى, رُفضت وجهة نظر كاريل عن 
الدّين كتجربة رُوحيّة حصراً. فبالنسبة إلى قطب. كان الإسلام في بَعْنْه هو وعلى يد أبناء النخبة 
الجديدة يمثّل مصدراً لا ينضب. ويشمل جميعٌ جوانب الحياة. ومع ذلك» فقد كان إسلاماً متجاوزاً 
لحدذوده. إلى الحدّ الذي جعل قابليته للتباذل مع نموذج حديث عوض نموذج بعيد يعرض نفسَّه 
في وضوح شمّاف. ولعدم رغبته في أن يتفوّق الجرّاحٌ الفرنسي عليه؛ ونتيجةً لطريقة أداء شائبة إلى 
العربية بسبب المترجمء اعتقد قطب أن كاريل كان يهدف إلى تدمير الصناعة والتكنولوجيا بالكليّة. 
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وبناءً عليه فإنه يحتج على ذلك بأقوى العبارات» معتبراً أنّ «الحضارة الصناعية» تطورٌ طبيعي لعملية 
طويلة. وجزءٌ لا يتجر من المجتمع البشري واحتياجاته الأساسية"7. 

أحد الجوانب الأكثر تناقضاً في كتاب كاريل هو صَّمْنّهِ الواضحٌ عن أدولف هتلر وألمانيا النازية» 
باستثناء إشارة عابرة واحدة أو اثنتيّن إلى الاشتراكية القومية. فقط يتحدَّثٌ عن بينيتو موسوليني 
بأكثر الألقاط توقيراً.: فهر يدعوف بالجاوب» بالرجل العبقرى» والباتي الأنة تغظيمة/والقائل :الذي 
نما إلى ما بعد المكانة البشرية”". وكذلك لم يذكر كاريل هيمنة او التمويل الدولي. 
وهو موضوع مفضّل وكبشُ فداء لهتلر. في واقع الأمرء فإِنْ اليهود. 58 أكانوا أفراداً أم جماعة 
دينية أم عرقاء غائبون تماماً عن كتابه. ولعلّ مدينة نيويورك بعدد اليهود الكبير من سكّانهاء وحيث 
كان يعمل كاريل عندما نشر كتابّه الأكثر مبيعء تحمل مفتاح اللغز الخادع. إذا كان الأمر كذلك؛ 
فقد تطوّع قطب لسدّ هذه القَجْوَة الكبيرة. فقد أوضح أن الرأسمالية في الغَرْب هي نظام مبنيٌ 
بالكامل على المعاملات الربّوية. تعمل جميعٌ الطَبقّات الرئيسة -العمّال. والصناعيين» ورجال 
الأعمال» ومديري المصانعء ومّلآك العقارات, وملاك الأراضي - كمأجورين لمصلحة المصرفيّين. 
ومن خلال التحكم في مسائل الْأُسْهُّم والودائع والأصول السائلة: تحدّد البنوكُ الائتمانيةٌ المبلغَ 
المقرّض لهذه المجموعات الاجتماعية وأسعار الفائدة التي تتكدّمُها. وبالتالي. فإنَ أكثر جوانب 
الأسمالية الي لبت :مس الطريقة الى يتل بها التمويل الدولن الأنه والسكومات بأكملها: 
بل «الطبقة المعيّنة» التي تنظّم العملية برمّتها. بعر إخفاء هذه الطبقة عادةٌ كما ا قطب» 
عن العامّة بواسطة النظريات الاقتصادية المتطورة» وحملات الدعاية» ومعاهد التعليم الكبرى. هذه 
الطبقةٌ مق المرابين هن التق شر الفساد وتشبجّع الإباحيةً في الأفلام والمسرحيات وتروّج الدّعارة 
والكحول والمخدّرات. وبالتالي فإنَّ الفسادَ الأخلاقي والحياة الماجنة هما نتيجةٌ حتمية لهؤلاء 
المرابين الذين هدفهم الوحيد هو تحقيق أقصى ربْح في أَفْصّرٍ وقت ممكن. ويُشير قطب إلى أن 
غالبية المصرفيين والمموّلين في العالم هم من اليهود. علاوة على ذلك. ليس على المرء إلا قراءة 
بروتوكولات حكماء صهيون لكي يقتنمّ بمخططاتهم المتعددة الأوجه للهيمنة على العالم''*. 

إِنَّ هذه النظرة إلى الرأسمالية» والتي من الواضح أن أصداءَ كفاحي لهتلر واضحةٌ في طياتها!؛ 


(79) قطب. الإسلام ومشكلة الحضارة. ص 163 - 181. 

(80) .6 لمصة 264 ,72 .مم ..لتط] ملعسضوت 

(81) قطبب. الإسلام ومشكلة الحضارة. ص 98 - 102. 147 - 149 و179 - 180. 

(82) -272 .صم ,(1969 يصمكصتطءان11 :صملده.ط) تستعطصملكة طملمط عوط معتداكصهن بإبرصمغ] ماملة ,معلانةا[ كاملهم 
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لا تعكّر صفْرَ علاقة قطب الفكرية الخاصة مع كاريل. على العكس من ذلكء فإنها تعرّرٌ قَرَادَتّها. 
توقّفٌ تأيبدٌُ قطب لتشخيص كاريل عند عدم سماحه ل «الإسلام» أن يعاني المصير نفسّه الذي 
عانته المسيحية. ولذلك يُبرز قطب خطيئةً الحضارة الحديثة من خلال التشديد على رَفضها للدين 
كطريقة للحياة. ومن ثَمّ فقد كان مفهوم كاريل للخطيئة مرتبطاً ب «مخالفة القوانين الطبيعية إلا 
أنَّ قطب يعدّل ذلك ليصبمَ مخالفة «قوانين الفطرة, التي فطر اللهُ الناسّ عليها»!”". وبهذا المعنى» 
يُمكن للإسلام أن يلائم بكلّ بساطة أي «علم للإنسان»» ومع ذلك يظل مكتفياً ذاتياً في إعلائه 
الفريد للبشرية. وبالتالي» ينشأ انقسامٌ في الأهداف النهائية: ففي حين أن النازية تُنتقص من قيمة 
الإنجازات الحالية للإنسان إلى الحدّ الذي تتمنى فيه استبدالّه بسوبرمان. فإنْ الراديكالية الإسلامية 
تمجّده لدرجة أنها تتركه معلا في الجوّ بين الدين والعلم. 


(83) قطبء المصدر نفسه ص 124. 
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الفصل السابع 


المعضلات الوطنية والفشل 


في عام 1964 نشرّ سيد قطب كتابّه معالم على الطريق كرد مباشر على الأيديولوجيا الاشتراكية 
الناصرية. وفي هذه الأثناءء أطلق سراحُه من السجنء وواصل مساعيّه لكَسْب أنصار كمُجِنّدِين 
مُحتملين في منظمة جديدة. وفي آب/أغسطس 1966 حُكم عليه بالإعدام بعد أن كشفت السَّلُْطاتٌ 
المضرية ع شبكة سررّية من الخلانا المتلحة: كان هدكيها فيل سلسلة مرح أعيال السدرنب: 
مثل تفجير محطات الكهرباء والمّنْشْآت الاقتصادية الحيوية والجسور. كانت هذه الأعمال» مقترنةٌ 
بخطّة لاغتيال الرئيس عبد الناصر ورئيس وزرائه وعدد من ضبّاط الاستخبارات؛ وترمي إلى شلّ 
الحياة الطبيعية في المدن المصرية الرئيسة» وبالتالي تمهيد الطريق للاستيلاء السريع على السَّلْطَة 
التوافية. 

دافع قطب في إفادته عن الحُصُّول على الأسلحة وتدريب المجنّدين الشباب بأنه كان للاستخدام 
فى التدابير الدفاعية فحسب» ولعت تكرار أحداث 1954. واعتبّرٌ أنَّ منظمتّه الجديدة هى أداة 
صيغت لمقابلة المواجهة الحتمية مع دولة عازمة على تدمير الراديكاليين الإسلاميين. 

لقد تورّط السوريٌ مروان حديد. أحد أتباع سيد قطب. في العملية نفسهاء لكنه تمكّن من الفرار 
من الاعتقالء وهربَ إلى سورية في نهاية عام 1965. ومثلما قرر معلّمُه التخليّ عن الأساليب 
التقليدية للإخوان المسلمين في مصرء فعلى حدٌ سواء تجاوز حديد الخط التقليدي لعصام العطار» 
زعيم الإخوان السوريين. أصبح النضالٌ المسلح. بدلاً من الوسائل السلمية» هو المهمة الأساسية 
لحديد عندما بدأ فى تجنيد مجموعات مختارة من المقاتلين المجاهدين من أجل شن الحرب 
شد الذولة' البغكية العلمانية الكافرة: بيد أن فكرته عن التضّال المسلّح كانت تهدفٌ في الأساس 
إلى اغتيال شخصيات بارزة في النظام. وبحلول عام 1971 انقسمت منظمئُه القديمةٌ بين فصيليْن» 
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الجناح الدمشقي بقيادة العطّار. الذي عارضٌ الأفكارَ المغامرة لحديد, والراديكالية التي تركّرتْ 
في شمال البلاد تحت قيادة سعيد حوّى وعدنان سعد الدين"". وفي عام 1975 ألقت السلطاث 
القبضّ على حديد في آخر الأمرء وتُوفي في العام التالي في زنزانته. وبعد ست سنوات قام أعضاءٌ 
متشددون من الإخوان في مدينة حماة» مركّر العملباك الركسنن لحديد» حمر سل ضدّ النظام 
وسيطروا على المناطق السَّكَنِيّةَ الشعبية» ولا سيّما الأحياء المركزية المأهولة بشكل رئيس من 
الحرفيين وأصحاب المتاجر. استغرق الأمرُ من الأسراب الخاصّة للجيش السوري ما قف من 
شهر لاستعادة السيطرة على المدية. سُوّيت قطاعات كبيرة من #المدية بالأرض في هذه العملية. 
ومع للك بأد يضم سين أعيد بناءٌ المدينة بأكملها مع طرق أوسع ومرافقٌ ممحسّنة. 

وعلى الرغم من غياب سيد قطبء فقد استمرّت أيديولوجيته الجديدة في جَذْبٍ الأثباع في 
لعن حم ورا نجه :إل نجريف السيرضى المضير به والنشوزية والأردئية علي بد اتعرايل فل خرن 
حزيران/يونيو 1967 كان لها عواقبٌ د المدى على العديد من الأصْعدة. أهم هذه الأمور 
كان إذلال دولتيّن اشتراكيتيُن - مصر وسورية - وفشلهما في مواجهة تحدي الجيش الإسرائيلي. 
ولأنهما فقدتا صدقيتهماء أيديولوجياً وعسكريّاء لم تكونا قادرتيْن على احتواء موجات الصدمة 
التي اجتاحت الجماهيرَ الشعبية في العالم الإسلامي. 

مُلَئ الفراعٌ السياسي إلى حدّ ما في أوَّل الأمر من خلال أنشطة المنظّمات الفلسطينية المختلفة» 
التي كانت تشن نضالاً مسلّحاً ضد أهداف إسرائيلية منذ عام 1959. إلا أنَّ هذا كان رد فل سياسيّاً 
لم يدم طويلاء ولم يستمرٌ عقب الحرب العربية الإسرائيلية عام 1973. في غضون ذلك اسُبدل 
أنور السادات بناصرء وحافظ الأسد بصلاح جديد. اتبع كلاهما سياسةً أكثر اعتدالاً من سابقيهماء 
داخليّاً وخارجياً. لكنّ السادات هو الذي حمل النهجّ المعتّدلَ إلى نهايته المنطقية. 

فمن خلال تحقيق نجاحات عسكرية كبيرة في المراحل الأولى من الحرب. وعلى الرغم من 
الارتدادات التي عاتثها الوا المصرية في نيا الختامية» انتهز الساداث الفرصةً لإحداث 
تراجُع كبير على كلّ من الجبهتين المحلية والدولية. وعلاوة على ذلكء فقاد أناح له الارتفاعٌ الهائلٌ 
في أسعار النفط بالتوازي مع حرب 1973 فرصة المطالبّة بنصيب مُباشر من الثروة الجديدة للبلدان 
المنتجة للنفط. وأُمْلَى التحوّل نحو سياسة الباب المفتوح علاقات أوثقٌ مع الولايات المتحدة 
وانقطاعاً مفاجئاً في العلاقات مع الاتحاد السوفياتي. وفي حين أنَّ الرئيسَ نّ السوري قد ورث تركة 
دولة ة جرى تنظيمُها وفقّ خط صارم من التدابير والخُطب الثورية؛ فقد حكم الرئيسٌ المصري دولةً 


 )1(‏ .101-108 .صم ,(1983 ,ووعء سدعتاط هن ,نز اععلوعا) متسرك دن عاييعوباى عنوره|ء/ :77 ,طفللهلطم .خآ مقحسنتا“ 
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كانت قبضتّها على الاقتصاد والحياة السياسية بوجه عام مسترخية بالفعل. وبالتالي فإنَّ اعتدال 
الأسد كان مُقيّداً بالظروف الصّلبة التي أوجدها أسلاقه. في حين أنَّ حرص السادات على التسوية 
الكاملة مع الولايات المتحدة وإسرائيل كان يُمكن أن يعتّمدَ على أساس سابق للدَّعُم. ومع ذلك» 
فقد كانت مختلفٌ أجهزة حزب البعث إضافةً إلى القوات المسلحة وك اليا بحيث بدت 
العرص نسي اموز ترجيها د عظهها: وعلى الناعية الأخدرى وعد الننادا شه بنارا 
من طرف أغلبية مُتَظلّمة ناصر السياسية؛ الاتحاد العربي الاشتراكي. فكان هده خلافاً لما كان عليه 
نظي اوري ل بتَفُكيك حرب التّظام الواحد. وبناء أداة بديلة للتَُّبئّة. وهذا ما فعله بالعوْدة 
إلى التجمّع اللسناميئ رحد المتاح والمتماسك نسي الاخوان الف فبيين عامي 1970 
و1975 أفرج عن قادتهم وكوادرهم من السّجْن ومُنحوا تسهيلات غير مسبوقة في وسائل الإعلام 
لتَشْر أفكارهم. بدا أن الاتحادات الطَلابيَة الإسلاميةة في الجامعات والكليات في جميع أنحاء 
مصر قد انتشر ت بأعداد مُترَايدٌة باستمراره وكان قصدها القضاءَ على الأيديولوجيات الأجنبية؛ أي 
الناصرية والقومية ري والماركسية. 

هيأ الساداث المجالّ للقوى التي كان مصيرّها أن تنقلب على سياساته. نظراً إلى المشاكل 
الاقتصادية المستعصية في مصر. والطبيعة المعقّدة للاعتراف الكامل بإسرائيل» في مواجهة 
المعارضة العربية المتصاعدة. في هذا المنعطف. وبعد أن 1 الونارنه التاريخية» إلى القدس 
عام 1977 ووقّع اتفاقيات كامب ديفيد في وقت لاحق من العام؛ وتعك دائرة بين قطن الأمدة 
أنشطْتّها وقدّمت فكرةً إطلاق الجهاد ضد الحاكم الكافر. اغتيل الساداث في تشرين الأول/أكتوبر 
عام 1981 خلال عرض 2 احتفالاً بذكرى حرب 1973. كان قاتلوه يتتمون إلى منظمة تَُذُعَى 
الجهاد. وقد عمّم 5 عبد السلام فرجء وثيقةَ داخلية على خلايا النضَطاء التابعة 200 
جدارة وحَدْميةً اام القرَّ المسلحة ضد الوثنية المعاصرة. وأكّد في الوثيقة المعنونة الفريضة 
الغائبة ضرورة شًَّ حَرب فورية لاستعادة الخلافة باعتبارها الشّكْلَ الشرعيّ الوحيد للحكومة2. 
على الرغم من أنَّ هذه الوثيقة قَةَ حَظيَتْ بدعاية واسعة» وكانت مشهورة كواحدة من أكثر المنشورات 
إبداعاً في الراديكالية الإسلامية» إلا أنها 5-6 سوى مجرّد إعادة داق بحاي قُطْب النَطرية 
الرئيسة» وإعادة صيّاغة لتشخيصات سّعيد حوّى. المنظر الجديد للاخوان المجلفيد 0 
للأنظمة العسكرية. طح كز من حرق وفرج كز أن كنظ الدول الاسلامية كانت تسكن في جالة 
من الرّدَة الديئية» جاء بها ضَبَّاطُ الجيش والأحزابٌ القومية» وكان هذا الانتهاك الآثم لقوانين الله 


(2) محمد عبد السلام فرج. الجهاد: الفريضة الغائبة (عمّان: [د. ن.]ء 1982). ص 6. 


201 





بدوره قد سبق بحلقتيّْن مشابهتيُن في التاريخ الإسلامي. حدَثٌ الأول مباشرة بعد وفاة النبي ككل 
عام 632 وتمثّل في رَفْض القبائل العربية الاستمرارٌ في دفع الضرائب الدينية أو الزكاة إلى خليفة 
الرسول أبي بكر الصديق دك . ومن نّم رد الخليفة بإطلاق حملات عسكرية مُتَواصلة ضدَّ القبائل 
المرتذة. وبحلول وقت وفاته عام لدم تاراق خضي مه البدويره العربية بأكملها واستعاد سيادة 
الإسلام. كان هذا هو القياس المفضّل لحوّى. أما بالنسبة إلى فرجء ققد اختار أن يسْكُنَ مع المعو 
في القرن الرابعَ عشرّ الميلادي» الذين على الرغم من اعتناقهم الإسلام فقد عدَّهم الفقيهُ الحنبلي 
ابن تيمية (ت 1328) يعيشون في حالة من الرّدة. وكان ري ابن تيمية الشرعي أَنَّ التزامٌ المغول 
بقوانينهم العرفيّة المعروفة باسم: ياسة جنكيز خان؛ دليلٌ على شركهم وردّنهم. وكرّر تلميذّه ابن 
كثير (ت 1372 / 1373) الحَجَّةَ نفسّهاء وخلص كلاهما إلى أن ول لواحت الأرييق محاربة المغول 
حتى يوافقوا على الالتزام بالمبادئ والواجبات الصريحة للشريعة”". 

ومع ذلك. يعاني كلا القياسيْن نقاط ضَعْف نَظَرِيّة ظاهرة. ففي حين أن في حالة أبي بكر (ض) 
كان الجهاد يُشنّ ضدّ الأشخاص الذين تخلَّرًا عن ولائهم لسُلْطة شَرْعِيّة وكان جوابُ ابن تيمية 
باسْم دَوْلَة إسلامية. أي السَّلْطَئَة المملوكية» فإن تشخيص حوّى وفرج كان يحملٌ طابعٌ مجموعة 
متمرة تَسْعَى لإطاحة الحُكُومات القائمة. وعلاوةً على ذلك. فإنّ حُجَجَهُما الشرعيةً حول طبيعة 
الردة في الإسلام كانت تهدف إلى تسويغ أعمّال الاغتيال باعتبارها مهمةً دينيّةَ أصيلةٌ يعاقب بها 
الخليفة الراشدٌ والعلماء المعروفون. 


كذلك تخضع م استدلالاث فرج القياسية لمنهجية انتقائية ومَيْلٍ إلى إعادة صياغة سيرة ة النبي د 
المبكرة في مكة في شَكْلٍ مُلقّقَ تماماً تلن ستل المعالةء جكاو احدض التوضيات الركية نر 
ابن ثيمية الدينية» ألا وهى الهجرة من دار الكُفْر كواجب شخصيٌ على المؤم٠١!‏ “. في واقع الأمرء 
يرفض فرج بشكل قاطع مفهومٌ الهجرة إلى إقليم آخرء معتبراً أنها «مهمة مستحيلة» يجب تجتبها 
بأي ثمن. فضلاً عن ذلكء يَسْخَرُ من هذا الواجب بحسبانه «فكرة غريبة» على الأساليب السّليمة 
لممارسة النَضّال المسلّم. ويبدو أن تصريحاته القاسية كانت مُوجَّهَةٌ إلى جماعة إسلاميّة راديكالية 
أَخْرَى تتبث مثْلَ هذه الأفكار. هذه المجموعة. التى كانت تي ليلذ «جماعة المسلمين)». وقادها 
عضو سابقٌ في جماعة الإخوان المسلمين. شكري مصطفى. أطلقتُ عليها السلطاث المصرية اسم 
تنظيم التكفير والهجرة. وقد ظهر لأول مرة في عام 1977. بعد أن اختَطّفٌ العالمَ المعتدل الشيخ 

(3) المصدر نفسه. ص 8 - 13. وسعيد حوّىء جند الله: ثقافةَ وأخلاقاً (عمّان: [د. ن.]. 1977): ص 511. 

4( فرج. المصدر نفسه.ء ص 12. 


(5) المصدر نفسه.ء ص 16. 
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محمد الذهبى وزير الشؤون الدينية السابق وقَتلّه. وقد حوكم شكري مصطفى وأعدم عام 8 . 
وأصبح فَشَّلَ مصطفى في إحباط شرعية الدولة المصرية دليلاً لفرج على تقادم المفهوم الإحيائي 
تر 6 ع 

للهجرة. فإن «قضيتنا الإسلامية هي إقامة شرع الله أولاً في بلادنا»» كما يقول فرجء و«أسامنٌ وجود 
الاستعمار في بلاد الإسلام هو هؤلاء الحكّام فالبدءٌ بالقضاء على الاستعمار هو عملٌ غير مُجْد 
واغير مقيد ومآ هو إلا مطيعة لوقت 

استُنتجّت أولويةٌ محاريّة العدوٌ الداخلى من حديث مختلق عن النبى يل قيل إنه قاله قبل 
هجرته إلى المدينة في عام 622. فقد اقتبسّ عن النبي أنه خاطب أفراد قبيلة قريش قائلاً: «لقد 
جدنكم بالذَبْح» أو «بالسيف)0. وفى هذا الشأن» يتجاوز إبداع فرج إبداع نظيره سيد قطب. أستاذه 
الأصلى'7”. 

أما بالنسبة إلى مفهوم شكري مصطفى للهجرة؛ فقد تكوّن من تأسيس مُجتمعات جديدة 
من المؤمنين فين الصَّحْرَاء المصرية» بعيداً من الوثنية الجائرة لمجتمعه, ومع ذلك» فإِنّ هذا 
الانسحاب المنظّم لم يمنع القائده إلى جانب خلايا أخرى من الناشطين؛ من العَيْشٍ في شق 
مَفْروشة فى القاهرة من أَجْل خَطف وزير سابق فى الحكومة» أو تَصفيّة مُرْتَدّين' في مناطقهم 
السّكنة"1. :وضارة أخرى» ققد ألقت نيائنا الدولة الإننلايةٌ -الوطية الحديتة» يتبكات 
مؤسساتها الحديثة والتكنولوجيا والسيطرة البيروقراطية» إمكان أو صلاحيةً تكرار التتابُع الإحيائي 
للهجرة فالجهاد. 

علاوةً على ذلك. ففي حين كان فرج 3 منّسقاً نسبيّاً في تشخيصه للدول الإسلامية المعاصرة. 
يبدو أنَّ السوري سعيد حرَّى يقدّم مخطّطاً أكثرَ مرونة للتدرّج. ولذلك رفض إعلانَ الإدانّة بالجُملق 
كما فعل قطب فى تشخيصه”". ولكن كانت هذه المروتّةٌ الظاهرية تُمليها الاعتباراث السياسية 


(6) المصدر نفسه. ص 18. 

(*) الحديث رواه أحمد في المسند (7036)» وحسّنه شعيب الأرناؤوط في تعليقه على المسند. وحسنه الهيئمي في مجمع 
الزوائد. ج 6. ص 19 والألباني في التعليقات الحسان على صحيح ابن حبان» ج 9 ص 287: وضعفه الحافظ ابن حجر في فتح 
الباري؛ ج 7: ص 168. وأصل قصة الإيذاء ثابت في صحيح البخاري: حديث (3678): مختصرا من دون هذا اللفظ (المترجم). 

(17 فرج المصدر نفسه. ص 6 

(8) عبد الرحمن أبو الخيرء ذكرياتي مع جماعة المسلمين: التكفير والهجرة (الكويت: دار البحوث العلمية؛ 1980)» 
ص 104 - 105. 

(9) المصدر نفسه. ص 49. 65 - 66 و75 

(10) حوّى. جند الله: ثقافةٌ وأخلاقاً. ص 10. 
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المنفى منذ الستينيات» فإِنَ حاجتّهم إلى قاعدة عمليات تجعل الصلابةً الأيديولوجية مسألة 
التحارية: وموات شد كان لان المساموة السوويون بالرعاءة المباخرةاللشاعل الأردي بين 
عامي ١91/8‏ و14485. وبما أنه كان على خلاف مؤقَّت مع الحُكُومة السورية حول عملية السلام 
مع إسرائيل وقضايا أخرى. فقد عرض الملك حسين على خصوم الرئيس السوري الأشد قوةٌ دعمّه 
غير المشروط كرافعة سياسية. وعند تَسُوية خلافاته مع دمشق في نهاية عام 1985. كان الإخوان 
السوريون, إضافة إلى فَرْعهم الأردني. 5 خرجوا فجأة من الرّعايّة الملكية. وبناءً على ذلكء نقَلّ 
الإخوان المسلمون السوريون مقر قيادتهم إلى العراق الدولة الجارة الأخرىء التي كانت تعتبر 
حليفاً أوثقٌ في عداوتها تجاه الحكومة السورية. 

خضع برنامجٌ قطب الأصليٌ لتعديلات إضافيّة عند دخوله المشهدّ التونسي. وقع راشد 
الغنوشيء زعيم حركة الاتجاه الإسلامي» تحت تأثير أيديولوجيا قطب في أثناء دراسته الفلسفة 


واللوجستية. فبالنظر إلى حقيقة أن مُعظمّ قادة جماعة الإخوان المسلمين في سورية عاشوا في 


في جامعة دمشق عام 1966. وحتى ذلك الوقتء كان الغنوشي من مؤيّدي الناصرية الذين اعتنقوا 
القومية العربية كنظرية لا يبدو أنها تتعارض مع تأنه الإسلامية. ووفقاً لروايته. فإنَّ الإسلام قد جرى 
تجاهله ببساطة في إطاره الأيديولوجي. بحيث لم تُطْرَحْ أي مناقشات تَتَناولُ صلاحيتّه في دولة 
حديثة. ولكنّ اتصالاته مع النشطاء الإسلاميين بدأت في تَغِْير تَظرته. اكتشف فجأةَ عالماً جديداً 
جر العقاضي حب عمانا م طرف جيل كاذل سن اعبات العرني: ومن ف ققد كان كيه لكاي 
الإسلامية تحوّلاً إلى لخمرعة من المعقدات فخ ل روف محدّدة. بالنسبة إلى الغنوشي, كان 
العاملٌ الأكثرٌُ حَسْماً الذي 0 في تحوّله هو الطريقة التي اعتبر بها القوميون في سورية أنَّ 
المسيحيين واليهود العرب مُتّساوون في جميع النواحي مع نُظرائهم المسلمين. فبالنسبة إلى أي 
شخص حَارِب بَلَدُّه المستعمرين «المسيحيين» للحصول على استقلاله. كما جادل الغنوشي, فقد 
بذاهذا موقفا غير منطقيَ''''. ومهما كان السببُ المباشر لتحوّل الغنوشيء فلا شك في أنَّ إسلامه 
قد أصبح وجهة نَظر عالميةَ شاملة» ساعدته على إدراك وَضع بلاده في ضوء جديد. 

نظرت المنظمةٌ التي أسّسها الغنوشي عام 1981. بعد فترة من المناقشات السياسية والأيديولوجية 
المكتّمة» إلى المشاكل الاجتماعية والاقتصادية في تونس باعتبارها نتيجةً لنظام الحزب الواحد. 
أدى بها هذا التشخيص إلى تأكيد دَوْر المسجد كمكان للعبادة والتَعْبئّة الي ال أنشطةٌ 
الغنوشي الرئيسة بين عامي 170 و1981 على القضايا الثقافية والساسة 1 التعارضات بين 


(11) راشد الغنوشيء «من أوراق الغنوشيء» المجلة. العدد 441 (1988). ص 30 - 33. 
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القوانين العلمانية للدولة ومبادئ الشريعة. وفي وقت حاول فيه الرئيسٌ التونسي تطبيقٌ سياسة الباب 
المفتوح, فإِنَّ المشاكلَ الاجتماعية والاقتصادية قد أثارت اهتمامٌ جميع المجموعات السياسية. 
زمره كونها جمعية كقافيةة فحولت خركة الاتجاه الإسلامي» بعد عام 1982 إلى حزب متشدد 
منظّم رك جدله الأيديولوجي على حقوق العمّال» وضرورة التعامل مع يغكاوف اليا خارج 
قضية ارتداء الحجاب السَّطْحيّةاة''. علاوة على ذلك فقد أصبح الجهاد بالنسبة إلى الغنوشي 
نشاطاً غير عنيف. له طابعٌ سياسي واجتماعي مََخْض. وكما هو الحالُ في تركيا ومصر وسورية 
والعراق وإندونيسياء رفضت الحكومةٌ التونسية الاعترافٌ الرسمي بمنظمة تقوم أسُّسنٌ أيديولوجيتها 
على الدين. يفسّر هذا الرفض الصريحٌ للأحزاب الدينية من جانب الول الإسلامية, اوعد قير 
طبيعةً تحوّل الغنوشي. (ومن دَمَ تَتَحْذٌ منظّمةٌ الغنوشي الآن اسماآ أكثر حيادية: «النهضة»). يشيرُ 
ذلك بوضوح إلى أنَّ الراديكالية الإسلامية. بدلاً من كونها تبديلاً بسيطاً للقيم التقليدية؛ هي تجربةٌ 
د نام لأغلبية شباب المسلمين. كانت الثورة الإيرانيةٌ عام 1979 مثالاً ملموساً آخرّ لهذه 
الظاهرة الجديدة. 


أولاً: حكومة الخميني 


في حين كان قطب والمودودي مهتمّيّْن في المقام الأول بالتعبير عن أيديولوجيا شاملة تقوم 
على مفهومهما لحاكمية الله؛ فإنَّ مهمة الخميني الرئيسة كانت تتمثل بوضّع رجّال الدين كتخبة 
سياسيّة قابلّة للحياة. وبناءً عليه فقد تصوّر عالَمُه الأبديولوجي ثيوقراطيّة بنظام كهنوتي, مُنظمةً 
هرما تتارس “شلطة سياسية مطلفة. 

على عكس مِؤْسَّسَيْ الراديكالية السّنَيَة» اللذيْن لم ينتسبا إلى سلك رجال الدين» كان الخميني 
رجل دين يتمتّع بمرتبة مميزة ووظائف محدّدة. وقد اشتمل تعليمه على مجموعة مألوفة من 
الموادً: اللغة العربية» وتفسير القرآن. والفقه» والفلسفة الإسلامية» والمنطق اليونانى. وعلاوةة على 
ذلك» فقد عمل ودخل في إطار وبيئة مؤسسة دينية بتراتباتها الرسمية وغير الرسمية» وخصائصهاء 
ومعاهدهاء ومدارسها. وكمجتهد ضليع في دقّائق الشّريعة الإسلامية؛ فقد كان يمثّلُ الثقلّ المقابلَ 
للدولة العلمانية» بخاصة في نظامها التَعْليمِيَ والقَضّائي. نما وَضعه بما يتناسب مع السياسات 
المتخبّطة والعزلة المتزايدة من الملك الذي وضّعّ نفسّه فوق كلّ الفئّات الاجتماعية؛ وأصبح في 
النهاية عدوَّها الأكثرَ بُغضاً. 


(12) راشد الغنوشيىء مقالات (باريس: دار الكروان. 1984). ص 184 - 186. 
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مل السيد روح الله الموسوي الخميني (1900 -1989) للإيرانيين العاديين كلَّ ما كان يفتقده 
الشَّاه: المثابرة» والإخلاص لقضية واحدة» واستقلال الإرادة. وكذلك تلك القدْرة التّادرة على 
كذنت مار ى اللتموم: والميوت العنافق كناد فى الر فى شه مدقل النيع الععرر لين 
000 الحاجة إلى تنظيم احتفالات فَحْمّة. ش 

لم ينجح الشاه في إيران في تأسيس شرعيّة لا جدالٌ فيها لحُكْمه أو عائلته. كانت هناك دائماً 
علاماث استفهام وشائعات وتلميحاثٌ حول الطريقة التي استولى بها والدّه على السّلْطة بالتعاؤن 
مع براقي ادبت عودَنُه من المنفى المؤقّت عام 1953: نتيجةٌ لانقلاب ا 
الاستخبارات المركزية الأمريكية» على تَوْسيع الفَجْوَة بين عائلة بهلوي الحاكمة ورعاياها المرتابين 
وبالتالي أصبحت علاماث الاستفهام حقائقٌ صلبة» وقُوبلت بالتفنيد بمُكَابرة. 

ومع تداعي سياسات الشاه ة في السَّعْي إلى مُسّاعدة المستشارين والفتيين والمستثمرين 
الأمريكيين؛ انحرف نحو الاتجاه إلى تَجْسيد كل المؤامرات الغربية. ساهم كل تدبير اقتصادي 
آل اجتقاهن تجديد اقى عل مجموعة اتصباعية اجرف إفتانة إلى إثارة اعمال افيه وخفى 
إثارة الشّقاق في داخل 5 حعُومَانه المتعاقبة. أَدّت إصلاحاث الأراضي ا القَرّى 
على الفلّحين الذين لا يملكون أرضاً إلى تآكُلٍ علاقة طويلة من الثّقّة المتبادلة بين الشاه وملآك 
الأراضي. وعلى الرغم من أنهم تمكنوا من الاحتفاظ بمعظم مزارعهم الخصبة» وحصلوا على 
حوافرَ مالية كافية للمشاركة في المشاريع الصناعية؛ فإِنَّ شّكاواهم استلرَمَتْ دلالات سياسيةً 
مباشرة؛ حين كانوا يسَعِون إلى تدبير أكثر مُلاءَمَة لإدارة شؤون الدولة. وفي مواجهة الملك الذي 
بدا أنه يعبَّقٌ قضية ة فللاّحيه؛ مارس ملك الأرض كل نفوذهم للتهرب من إعادة ة توزيع القَرّى 
والمرارع, الأمر الذي عرّرَ مُطَالبَاتهم بِالتَّمْئِيلٍ السّياسي المناسب. استاء المالكون الجُدّد الذين 
كانوا مُطَالَبِين بالانضمام إلى التعاوّنيّات التي أقامئّها الدولةٌ؛ من وُجُود قُوّات الشرطة ووَحْدَات 
ريدن التي تُشرث لتأمين القانون والنّظَام. وأضافت الصّناعات الزراعية 5 نموذج مستورد 

من الولايات المتحذة شكوئ أحرى: حبت إن أسالتها الميكانيكية عم صفوق العاطلين 
عن العمل. وهكذا جرى تحطيم الدورة المغلّقّة في حَياة القرية» وارتبطت ثرواتها بتقّات السّوق 
المحليّة والدولية. ْ 

كان رجالٌ الدَّين الذين بِلّعَ عددهم حوالى 60.000 وفقاً لتقديرات الشاه نفسه”"؛ يشعرون 
بأنهم أكد عرْضة للتهديد. كمجموعة اجتماعية تتممّع م بامتيازات ووظائف معيّنة. وبعد أن خرموا 


(13) .26 .م ,(1979 عطصعءعءء182 13 - 7) عولل «رعاة باع دلمع017) كصدعلع تمق عط ه11 بطقطاك .11 .ل 
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من دورهم المهيمن السابق ف فى العري ك القعلا والعا ٠1‏ أصنيتر ]لان يتقو ما د 0 
مُمتلّكاتهم ومؤسَّسَاتهم اللخيرية. ومن نّم تراجعت المؤسَّسَةٌ الدينية إلى ظلَّ لسالفتها. 

إذتدلق الققعن الذي لا يتاكرن أرضا دو الشف الك الج لماص الذى بحم عه 
فرص أفضلء كان يغذّيه معدّل النوانة المتصاعدٌ 1 مستوى المعيشة. وبمجرد الاستقرار 
في بيئة مدينية» كان المهاجرون الريفيون الجدّد يكسبون عَيْشَهِم كعمّال مناوبين (قطعة) في مواقم 
الباءء أو كحمّالين» أو سائقي سيارات أَجْرة» أو بّاعة متجوّلِينَ؛ أو عمال في وَرْشات صغيرة 
مجطكة لو مساعات نل اتات والجلود والأغذية. وفي غضون عقد (1966 -0)1976: 
لفاكت عل" سُكَان العاصمة طهران تقريبا حيث ارتفع من 2.719 مليون إلى 4.496 ملايين2". 
كان هؤلاء ال 3 يعيشون في عالم خاص بهم. ومع عدم وجود رغبة في استعادة الوايج 
القاسي للحياة اريفية؛ فإنهم لم ينجحوا قط في دنج حياتهم في مركز مديني» باقتصاده التضخبي 
والإيجارات المرتفعة وزيادة تكاليف المعيشة. تفاقّمت الصَّدْمَة الاقتصادية بسب القُيُود السياسية 
التي سمحت فقط بعدد من التّقَابات الشكلية المنتقاة. كانت المنظّماتُ السياسية. بخلاف حرّب 
الشال حزت اليك الوطني» الذي ولد مييل تبر من أدؤات الانقسام. ومن نَم وَجَدَ الشاه نفسّه 
مُحاطاً بمجموعة ة مُتباينة من صائدي مَنَاصب» أو مُقَاولينء أو مَضَارِبِينَ أو مجرلا انتهازيين. ومع 
ذلك. فقد بَقيَ حرْبان قديمان في الستينيات والسبعينيات» هما: الجبهة الوطنية» وتوده؛ يمثّلُ 
أحدّهما طموحات طبقة وُسْطى جديدة من التكنوقراط» ويتعرّض الآخرٌ للهُجُوم باعتباره أداةً 
لليابنة التترفائية. العو مجموعة جديزة من بين عفرف التسمرعة الازي رانس ينك 
حَرْبٍ عصابات في المناطق المدينيّة» وهي مجاهدي َلق. لقد أعلنت إيماتها بالصراع الطّقي 
والاشتراكية والقيّم الإسلامية في الوقت نفسه. وجامعة بين تقديس الماويّين للعادات الشعبية مع 
التأكيد الغرامشيّ على دَوْرِ المثقّفين» فقد كانت تَميلُ إلى استيحاء إلهامها السياسي من كتّابات 
عالم الاجتماع الإيراني علي شريعتي (1977-1933). حيث ركّزت المحاضراث التي القاها بين 
عامي 1968 و1972 على جُمْهُور الطّلدّب على رؤيته حول مفهومي الأشكال الدينية» والمضامين 
الحديثة. اعقل في النهاية وقضّى نحو عاميّن في السّجْن قبل أن يتمكّنَ من الهرّب إلى لندنه 
حيث توفي في ظروف غامضة. لقد وُصف خط الفكري ومثله الخطاً الفكري لمجاهدي خَلّْق 
من طرف خصومهم. أو أعدائهم؛ ب «الماركسية الإسلامية». وهو وصفٌ مناسبٌ على الرغم من 
بنائه المتناقض. في الواقعء اكتسبث مُقاربةٌ شريعتي الجديدةٌ في التاريخ الإسلاميّ نفوذاً واسعاً في 


(14) مكتلأكندة) كعلرء5 أكدظ ع021غ1ا/1آ مدع لن1آ/ط! ,980 [ - 960 [ رتنه[ قرز «مانناوعع !1 كتره انعا رلصساعهه]] .[عفمظ 
0 - 115 .ترم ,(1982 رووع22 كفيرع1]' أن تإأزورء الدنا :106 
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إيران» فيما كان الخميني لا يزال يصوغ أفكاره لدائرة مُختارة من الطّلآب الدينيين في مَنْقَاهِ العراقي 
وهكذا فإنَ هذا الشخص العلماني المتعلّمَ في فرنساء والذي لديه عداءٌ واضحٌ تجاه رجال الدين 
ودورهم في في المجتمعء يطرح الإسلام كثورة اجتماعية؛ تهتم مباشرة باحتياجات الشعب العامل. 
رح ذلك نقد افلم الليعسطلجات الإساكية على أنها مجرد قَالَبِء وحَقتها قات جلي 
من الصّراع الطبقي وتَفْرِيرٍ المصير الوطني. لقد تجاوزت آمالّه في تجديد شباب إيران المناظرات 
اللاهوتية لرجال الدين. وكانت معقودةٌ على تُحْبّة جديدة ستخرّج من | لمثقّفين. 

تأسَّسِكنتظية حرت عصانات هديية لخرئ #قداتنان خلىق6 هن طرق أعضاء حرت توذه كرة 
فغل على أسلوب الحزب التقليدي في النضال السياسي (العمل النقابي وتوزيع المنشورات). لقد 
كانت نُخبويّةٌ وسرَيةٌ أكثر من تظيرتهاء وعرضّت نفْسّها كطليعة فقط للجماهير. 

شت هاتان المنظمتان الجديدتان غارات خاطفةً على مراكز الشرطة وغيرها من أهداف الدولة» 
وحاولتا اغتيال سياسيين بارزين وضبّاط استخبارات» ونادتا باستمرار قوط النَظَام الملكي. . ومع 
ال ل ا وغالباً ما كان يقتَصرٌ على الطَلآب وحمئة من الثوريين 


المتشددين. أثبعت الشبكاث التقليدية للسياسيين والتّجّار ورجّال الدين المحتّكين على المدى 
الطويل أنها أكثرٌ كفاءة 9 مُوَاجهة أسْلحَة قَهْرِ الدولة» ولا سيّما أجهزة الاستخبارات والأمن التابع 
لها. 


رأى البازار» بتجّاره وأصحاب المحالٌ والسماسرة. في ثورة الشاه البيضاء تهديداً مباشراً 
لمصدر رزقه التقليدي. وكان يحْشَّى من انقضاض المتاجر الحديثة, وَالدَوْر المتنامي للوَكالات 
الخكومية وشريحة :رجال: الأعمال الذين بمتوردوة اسل 'الاستهلاكية: تجاؤزت هذه القدانة 
الاقتصادية الجديدة القنوات القديمة المعترّف بهاء الأمر الذي اندر والناوان إلى مق زء للسّلّع 
المحلية المتناقصّة في سُوق تتقلّصٌ بسُرعة. وبالتالي» فقد أجبر حُلََاءٌ الأمس - الشّجّار التقليديون» 
والشخصيات الدينية والحرفيون - على تجديد أوَاصر الدَعْم المتبادل على أساس أكثر صلابة. 
3 المهاجرون الريفيون» والطبقة الوْسْطى» وتلك الأموع العاتية من الشباب والشابات الذين 
يشْكَلُون أكثرٌ من 60 بالمئة من السّكَّان أيديّهم في يد الرّعَاة الماليّين والحلالي. لقد جلبت 
الطبقاتٌ الاجتماعيةٌ والمنظّماتٌ السياسية التي سلكت في السابق طُرْقاً متفرقةً للحياة لامعا 
والاقتصادية من الآن فصاعداً إلى الاجتماع على قضية مهيمنة» ولكن سَّلبية. 

عَرَث هذه الجبهة العريضة والمتفاوتَةٌ عن مطالب تركزت بشكل متعمّد على أعظم الأخطاء 
الصارخة وفَشَلٍ النّظَام الإمبراطوري. وبناءً على ذلك» فقد تعرض الإصلاح الزراعي للهجوم 
بسبب آثاره الضارة - الحدّ من الإنتاج الزراعي. والهُرُوب من الأرض والمزارع الواقعة تحت سيطرة 
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الأجانب. واستُقبل قرارٌ مَنْحِ النساء التصويت. والسَّمَاح لهنَ بدخول العمل الحكومي أو الحصول 

على التعليم العالي؛ باستتكار غير مُبَاشر من خلال تسليط الضوْء ء على انتشار الضّيق الاجتماعي 
والانحطاط الأخلاقي. جرى تصوير التصنيعٍ كحيلة رف مُلائمّة لإثراء أصدقاء الشا وسَرقة 
حمّوق العمَّال والسّماح للأجانب بالسيطرة الكاملة على الاقتصاد. وكان الارتفاع المطَردٌُ في 
عائدات النفط. والذي قاد الشاه إلى مضاعفة ميزانيته لثلاث وأربع مرآت في غضون بضع سنين. 
وذاء و اتعدة من أكثر ترساناع الأسلنحة الأمريكة عراسة» فلكت أنه ملجنة باقنة فق الفكاد 
وجُنُون العظمة. 

توّجت هذه القضايا مظالمها عندما قرّر الشاه أن يستيدلٌ التقويم الإسلامي بتقويم آخر حجديد 
قائم على التاريخ الإمبراطوري الفارسي. علاوة على ذلك» فقد تحوّل بين عشية وضحاها إلى 
محرض للغوغاء؛ وانتقدَ خصومّه الدينيين والعلمانيين بلّغة مُسيئة. أصبحت الفجوةٌ بين الملك 
ورعاياه غير قابلة للجسر. 

وكان الخميني. الذي يعيش في مدينة النّجّف المقدَّسّة لدى الشيعة في العراق. قد اقتنع شَخْصِيّا 
وكذلك عددٌ من الزملاء والتلاميذ» في الوقت نفسهه بأنَّ القُقَّهاءَ وليس السياسيين العلمانيين هم 
الحكام الطبيعيون في الحكومة الإسلامية. وطرح أن من واجبهم الإشرافٌ على التطبيق الصحيح 
لأوامر الشريعّة؛ كونّهم خْبراء في تفسيرها. إِنَّ القرآن ومجموعة الكتابات الفقَهيّة التي خلّفها 
علماء الشيعة المعروت كانث شاملةً بشكل بارزه وواسعة النطاقء في التعامُلٍ مع جميع يع الحقوق 
والواجبات الدنيوية والمقدسة. ومن نّم فإنَ الحكومة في الإسلام لا تعني الاختصاصٌ ذ في التشريع. 
حيث إنه متوافرٌ بشكل ملائم» ولكن القدرة على تنفيذ القواعد واللوائح المحددة. لذا ينبغي على 
المسلمين عموماً والشيعة العاديين على وجه الخصوص أن يقَلّدوا مصدرّ معارفهم الدينية (مرجع 
التقليد) في جميع أمور الحياة» الأمر الذي يجعله السلطة القضائية والتنفيذيةً النهائيةا"". 

بالنسبة إلى الخمينيء »لم يكن جميع الفقهاء ء متساوين في الرئبة نبّة أو الوظيفة . فقط الفقيهُ الأعلم» 
العذلٌ التقي. سيُعتَرفٌ به منّ الجماهير. ويُعْلّن المرشدّ الأعلى د ف ولا عق مقي 
للحكومة الدينية التي يعيّنها الله (ولاية الفقيه). ويرقّى اختيارٌه إلى الفعل التلقائي [غير المخَطّط] 
الذي ثُمُليه الأوامر الإلهية. حيث إن السلطة التي يمارسها يجب أن تكون محمد من سلسلة 


ع “ خا ع 


واحدة غير منقطعة» تتمثّلُ بحياة وسير الأئمة المنصوص عليهم المعصومين. ومن د تم م فإنَّ الإمام 


 )15(‏ نش رإعاعاءء8) عتدولف لنخصدظ] نزط لعتمأامصصة لصة لعتدأكصهه ,مةابامنهة] ننه 0ك[ بت الإقتصسطكا تصقدمآ 
- 79 لصة 54 - 40 .مم ,(1981 ركوعر8 ممعتالا 
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الثاني عشرء رغم أنه لا يزال في العّيبة» يجب أن يُمثَّلَ في غيابه من طرف نائب مؤهّل ذي سّمعة 
طَيّة َسْمِحُ له بتولّي هذه المسؤولية. ويوفع الاصوي ناميه الي الى والشيعة مطالبون 
بإدارة شؤونهم الرُوحية والدنيوية تحت قيادة فنك التانت :ريكست أن تعد جميع أشكال الحكم 
الأخرى. التي أجبر الشيعة على العَيْشُ تحتها أو في خذمتهاء غير شرعية. لم يعترف الإسلام 
بالملكية» ولم يتغاضّ عن الاستبداد (الطاغوت). وبناءً على ذلكء فقد كانت الدولةٌ التي أنشأثها 
سلالة بهلوي في إيران عبارة عن اغتصاب صارخ وانتهاك للأوامر الإلهية الملزمة. ولذلك يجب 
اقتلاعها وإرسالها إلى مَرْبّلة التاريخ . وبعبارة أخرى. فإِنَ السياسات الشّنِيعة للشاه هي نتيجةٌ مباشرةٌ 
لحالة عدّم الشَّرْعيّة المستمرة. وإذا فّهِم الناسسٌء كما أكّد الخميني» هذه الحقيقة البسيطةً وتصرفوا 
بناءً على ذلك. فإن الهيكلّ الإمبراطوريّ بأكمله سوف يَهُوي أرضاً"". 

اعتقد الخميني أنَّ غياب حُكُومة إسلامية حقيقية في إيران نَتَجَّ من خطّط دَبَرَنُها القوى 
الإمبريالية؛ «قبل ثلاثة أو أربعة قرون»» ونقّذها أتباعهم المحليُون مثل الشاه. ومن أجل وَضع 
حدٌ للمخطّطات الغربية والمكائد الإمبريالية» على رجال الدين أن ينْخَرطوا في أنشطة سياسية 
مُباشرة. ليست مهمةٌ رجال الدين مجردً الصلاة أو مطالعة النصوص القديمة» بل اعتبار الهم 
0 لخب التي عيّتها الله لإقامة حكومته على الأرض. ولم يكن ذلك يتطلب صراعاً 
لحا أو حوبا مَدَينية أو ريقة أو منظمةً سياسية جديدةً لتحقيق التحؤّلات المرغوبة في إيران. 
دع الزعماءً الدينيين يتحدثون في مساجدهم ومعاهدهم الدينية وبيوتهم ومدارسهم وحيثما أمكن. 
دعهم يندّدونَ بالدولة الوثنية ويُشيرون إلى طبيعتها غير الشرعية. وبمجرد تفعيل برنامج العمل 
المباشر هذاء يُصبحٌ الانتصارٌ النهائيٌ مسألةَ وقت7". 

يمثل هذا التحليل؛ الذي طوَّره الخميني لأول مرة عام 1971. قَطعاً طعأ ثورياً مع تقاليد الاعتقاد 
الشيعي (انظر الفصل الأول بعنوان «الإمام الغائب»). فمن خلال الادعاء بن القيادة السياسية 
لهمي الال المرعي لطر ارجا الدين الغى المكديي مونانية اللظرية والمكار” 
صحة انتظار عودة الإمام الثاني عشر. وبالنسبة إلى أتباعه فقد أنجرّ وعداً كان يُنتظر تحقيقه منذ 
أكثرٌ من ألف عام. بعد عودته من المنفى عام 1979» في عقب رحيل الشاه؛ أصبح منصب الخميني 
الرسمي هو مَنْصب نائب الإمام الغائب. إمام العصر. ومع ذلك فقد تجاهل تلاميدّه وقطاعاتٌ 
كبيرة من الشعب مثلَ هذه التفاصيل الفنّية» ودَعَوْه ببساطة «الإمام». وهكذاء ألغيت العَيْبةٌ وملا 
وُجُودُ الخميني فراغاً ظل طويلاً ينهكه اليأس: لقد عاد الإمامٌ وتحملة طائرةٌ حديثةٌ أقلعت من 


(16) المصدر نفسه. ص 31 - 39. 
(17) المصدر نفسه. ص 114 - 118 و126 - 149. 
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باريس وهبطت في طهران. ومن دون الحصان الأبيض المطلوبء أو السيف الصارم. كما هو 
متوقّع في التقاليد والأحاديث التي لا تُحَدُ ولا تُخْصّىء وصل الخمينيٌ لتأسيس ثيوقراطية يقودها 
عالم دين كبيرٌ بأوراق اعتماد لا تشوبها شائبة. غدت السياسة مرةً أخرى مجالاً للقي الأخلاقية 
والفروض الإلهية. 

ومع ذلك. فلا بدَّ من الإشارة إلى أن فقهاء الشيعة الاثني عشرية لا يقبلون جميعاً تفسيرٌ الخميني 
المبتكّر لدور رجال الدين. فقد عبّر القادة الدينيون الشيعةٌ الإيرانيون والعراقيون واللبنانيون عن 
شكُوكهم في هذه الحُجَّح الاستدلالية. فعلى سبيل المثال. نشر محمد جواد مغنية كتاباً عام 1979 
لدّحض نظرية الخميني عن «ولاية الفقيه». واستند مغنية» وهو رجلٌ دين شيعي وقاض يحظى 
احزام كبير» في تفنيده لأطروحة الخميني إلى المصادر الكلاسيكية لبحسنة الآنئ ري لقد 
َظْهّر ببساطة أنَّ الأئمّةَ الاثني عشر المعيّين من الله هم فقط الذين يحقٌ لهم أن يتولوا السّلطةَ 
المطلقة التي تونخّاها الخميني لفقيه لا يمكن أن تَشْمَل وظيفئُه سوى إصدار الأحكام الشرعية 
وإقامة العَدل*". : َ 

بحسب الخميني. الحقيقة محجوبةٌ بحُجب متتالية - الشهوة» والخيّلاء» والغُرُور» وحُبَ 
السلطة, والأنانية. وبمجرد إزالة هذه الحُجّب لي نورٌ الله في داخل نمس المؤمن. إِنَّ عملية 
إزالة هذه الْحُجُب أو الكبائر المهلكة تسمّى «الجهاد الأكبر». وإكمالها يفتح الطر يق أمامٌ مشاركة 
مُثمرة في الشؤون الدنيوية. تتألّف هذه المشاركةٌ من تطهير المجتمع من الانحطاط والقَسَاد 
والحُكم الاستبدادي. ويشكّل أداءٌ هذه المهمات وما شابهها معاييرَ «الجهاد الأصغر'. ومع ذلك» 
لا يمكن تقسيمٌ المجتمع إلآ إلى قسميّن غير متساوييّن: المعلّمون والطلاب. جميع الناس في 
حاجة مستمرة إلى التعليم الذي يقدمه المتخصصون الدينيون (العلماء). ومن نّم ففي حين أنَّ 
الرجال هم امسو رار عر النساء؛ فإنَّ العلماء هم الأوصياء الأساسيون على الرجال والنساء معاً 
فضلاً عن أطفالهم ”*". 

تُستِبعَد المشاركةٌ السياسيةٌ. في هذا النظام كحقٌّ متأصّل للمواطنين أصحاب السيادة» وتعتبر 
بمثابة حجاب آخر يحجب الحقيقةً الإلهية. وبالتالي فد كان من الحتمي أن 1 جميع الخُلفاء 
السابقين في ائتلاف الخميني الواسعء أو تجري تصفيئهم من أجل الحفاظ على الأهداف الأصلية 

(18) محمد جواد مغنية. الخميني والدولة الإسلامية (بيروت: دار العلم للملايين» 1979): ص 57 - 66. 

(19) روح الله الخميني (الإمام): الجهاد الأكبر. ترجمة حسين كوراني (طهران: وزارة الإرشاد الإسلامي. 1979). ص 


7 59 و80 - 82: ومختارات من أقوال الإمام الخميني (طهران: وزارة الإرشاد الإسلامي. 1982)؛ مج 2 ص 127 - 129 ومج 3 
ص 35 -41. 
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للثورة. أتاحت الحربٌ بين إيران والعراق (1988-1980) لأتباعه فرصةً ذهبية للاصرار على السيطرة 
السياسية المطلقة. وبحلول وقت وفاته عام 1989 أصبحت المشاركةٌ السياسيةٌ النشطة حك ا علق 
لوادر ني مز اندرا وي الل قتي ام 117 انشُخْبٍ محمد خاتميء وزير الثقافة 
الحداثي السابق» رئيساً لإيران بأغلبية ساحقة. أشار انتصاره إلى رغبة حقيقية في الحدّ من تأثير 
العوسية الذيية المحافظة. وخلفة محموة بدي تجاة المتشده ثم حسن رونحاتي الأقل تشددا. 

وعلاوةً على ذلك فقد أضعفت حربٌ الخليج بين العراق وإيران؛ وآثارّها المدمرة على الهياكلٍ 
الاقتصادية الإيرانية والنسيج الاجتماعي؛ الحماسة الثورية الأولى. وحرمت متشددي الراديكاليين 
من عَرْض إنجازاتهم كنموذج ليتبعَه الآخرون. جلبت الحربُ إلى السَّطّح المظالم الخاصة 
المخساف افيح الحرنة كميدن ككتل للدسعاذل بود اللدكرمة الاررانة وهو ناد فأميف 
عفان لدان لعزي ذاه المعيعاك الشيعية الكبيرة» مثل العراق والسعودية. بتنفيذ برامج 
اقتصادية واجتماعية واسعة النطاق تهدفٌ إلى إزالة الأسباب الكامئة وراءً الاضطرابات. غير أن 
احتلال العراق 00 ش ا 

وبصرف النظر عن مُساهّمّة الخميني الإبداعية في النَظَريّة الشيعية للْحُكُم. يتفق الإطارٌ المفاهيميٌ 
لمرجعيته هري في جميع الجوائئت الأخرى مع النّظرية الراديكالية السّنية. وفي ما يتعلّقُ بنظامه 
التشريعي. فقد أعلن دستورٌ عام 1979 (المبدأ 12) أن المذهبَ الشيعيّ الاثني عشري هو المذهبٌ 
الرسمي للقضاء. وفي حين أنه توجد بعض الاختلافات في تطبيق قانون الميراث» أو عَقّد د الزواج 
قصير الج (المُْعة) بين الشيعة الائني عشرية والمذاهب الفقهية الأربعة ني يتبعها عموم اسه فإ 
تلك الخلافات تنتمي, من منظور قطبي: إلى فئة التفاصيل التقنية الفرعية. 0 
الإيرانيين على الفكرة الشّيعية الصَّارمَة يمثّل قله الاريك الددا عاديا مشؤرلة 

الأهم من ذلك. أن بعد مرور قرابة عقديّن من انتصار الثورة» فإن المي الرئيسيّن في 
المؤسسة الإيرانية كانا لا يزالان وكرمياة مناقشات اد حول الشرعية أو الجدارة الدينية 
لتوزيعات الأراضي والمسائل الاقتصادية الأخرف ا لم ففي حين كان رَجْعْ صدى الثقافة 
والسياسة مصحوياً بنغمات إسلامية» فإنْ الاقتصاد كان يتأرجح في فراغ مفتوح. 

من خلال النّطر في الشؤون الاجتماعية والاقتصادية والسياسية بوصفها مجرد مسائل تقنية 
إدارية» فإن كلا من الراديكالية السنية والشّيعية تحرمٌ المجتمع من فعاليّته الإنسانية. وعلاوة ط 
ذلك تختزل تصنيفاتُهم الأخلاقية» التي يُعلّن أنها غير قابلّة للتغيير» البنى والتراكيبَ المعقدة 
بمجموعة من المراسيم التي تخلق أوهاماً حديثة من العظمة الإلهية. فقط أولئك الذين لديهم 
إحساس بالتاريخ يعانون العواقب: المسلمون العاديون. 
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في أوائل التسعينيات برز عددٌ من الحركات الإسلامية كقّوَى سياسية فاعلة في الجزائر ومصر 
والأراضي الفلسطينية المحتلة. أَدَت القوَةٌ الواضحةٌ لهذه الحركات وغنا وأنشطتها الي 
الاعتقاد بأنها منافسة جدّية على السلطة:؛ أو أنها على الأقل قوةٌ قادرةٌ على تعطيل المسار الطبيعي 
للحياة السياسية» مثل عملية السَّلامِ في الشرق الأوسط. 

هكذا استرعت الجبهة الاشلامية للاتقاذ الجزائرية والجماعة الاننلاية المضرية) وتحماسض» 
اهتمامٌ وسائل الإعلام العالمية والحُكُومات الغربية والجمهور بوجه عام. حكم عددٌ من المراقبين» 
ل الي أنَّ هذه الحركات الإسلامية في الجزائر ومصر مُهَيّاةٌ للاستيلاء على السّلطة 
السياسية في بلدانهاء في حين كانوا يخشون من حماسء جنباً إلى جنب مع شريكتها حركة 
الجهاد الإسلاميء لقَدْرَتهما المحتملة على تقويض مُمَاوَضَات السَّلام والاتفاقيات بين العرب 
والإسرائيليين. كما أضيف إلى القائمة طالبانه وهي حركة الطاب الديئيين الأفغان» خصوصاً بعد 
استيلائها على العاصمة كابول في أيلول/سبتمبر 1996. : 

ومن أَجْلٍ تحقيق أهدافها اتبعت هذه الحركاث الاستراتيجيات والتكتيكات التي غالباً ما 
تكون ا الوسائل السَّلْمِيّة والعنيفة. وتشمل الوسائلٌ السَّلْمِية مجموعة رم من برامج 
وتسهيلات الرّعاية الاجتماعية المصمّمة لكَسْب الدعم الشعبي في بعض المناطق المحليّة 
المحرومة. وعلاوةً على ذلكء. تهدف مُبادراتث الرّفاه الاجتماعي (التي تتراوح بين العيّادات 
الصّحيَّة والمدارس والمراكز المجتمعية وصولاً إلى المنّح النَقْدِيّة الصريحة) إلى إنشاء هياكل 
أساسية تعمل بمثابة كيانات حكومية مُوازية أو بديلة. من خلال محاولة استبدال مؤسَّسات الدولة. 
أو شَّغل الفراغ الاجتماعي الذي خلّقه فشلٌ السياسات الرسمية» تطمح هذه اكات إلى تمهيد 
الطريق للاستيلاء في نهاية المطاف على السلطة. فضلاً عن ذلك فإِنّ الرّعايةَ الاجتماعية غالباً ما 
تسيرٌ جنباً إلى جنب مع الهجمات العنيفة والإرهابية. فمن خلال اغتيال شخصيات بارزة» يُعتقد 
أنها ضَارَةٌ بالإسلام» وتفجير أهداف عسكرية ومدنية» ومحاولة توجيه ضربة قاسية إلى قطّاعات 
مُعيّنة من الاقتصاد الوطنيء فعوقن أن واس الدهاة ندا قسن إلى جرد كبر هكد نلف السك 
في عباءة دينية ورحقك لدبواسطلة الاسشفواذاك اليصية الت لا تعد ولا تخصى. وقد خرن تنفيد 
هذه لز لية الأخيرة في عدد من المناسبات بواسطة عمر عبد الرحمن. الزعيم الروحي للجماعة 
الإسلامية المصرية. المحتّجَّز في الولايات المتحدة - حتى وفاته في 2017, والذي أفتى ورخص 
في تَعْطيلٍ صتاعة السّياحة في مصر من أجل تسريع سقوط الرئيس حسني مبارك. 

وفي حين أنَّ الجماعات الإسلاميةً الراديكاليةَ في مصر تتجتّب العملية الانتخابية؛ معتبرةً أن 
المشاركة في الانتخابات البلدية أو البرلمانية تمثّل خطأ عَقَّديا فإنَّ أكبر منظمة إسلاميّة فلسطينية» 
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حماسء تتخذ موقفاً متناقضاً تجاه الممارسات الديمقراطية» وتفضل الجبهة الإسلامية للإنقاذ 
الجزائري التي تأسست عام 1989 فكرة الانتخابات كسلاح تكتيكي. وهكذا شاركت الجبهة 
الإسلامية للإنقاذ في الانتخابات المحلية والبرلمانية (1990 و1991). وحصلت في كلتا المناسبتين 
على أغلبية الأصوات. ومع ذلكء فبعد الجولة الأولى من الانتخابات الوطنية الجزائرية (26 كانون 
الأول/ديسمبر 1991): قررت الحكومةٌ الجزائرية إلغاءً الجولة الثانية من التصويتء وإعلانَ حالة 
الطوارئ» وفرض الحكم العسكري المباشر. 


ثانياً: الحوارات الوطنية 


اقبْرح الحوارٌ الوطني في الحالات الثلاث بوصفه أفضلَ آلية لحل خلافات الرأي بين 
لماعت المعارضّة وحكوماتها. قُبلت مثلُ هذه المقترحات. التي رتنه الح رلوك الغربيوة 
أ يلياك حرق الأشاة من عت الميدا من ونا كل هن مصروالتخزائر توفي جين رست 
الرئيسٌ المصري. حسني مباركء بفكرة الحوار» فقد أصرَّ على استبعاد الجماعات والأحزاب 
الديية وهو الموقف الذي استبعد عملياً إدراجَ جماعة الإخوان للقي المعتدلة» بقيادة 
مرشدها الجديدء مصطفى مشهور (انتخب عام 1996)» فضلاً عن الإسلاميين الأكثر راديكالية. 
بعبارة أخرىء التزمت الحكومة المصريةٌ بسياسة القضاء على خطر الإسلام السياسيّ لدرجة 
القيام بغارات منتظمة للشرطة على مخابئ الإسلاميين» وتعذيب المشتبّه فيهم» وتنفيذ أحكام 
الإعدام بعد محاكمات عسكرية عَاجلّة. 

كان هذا الموقفٌ من الحكومة المصرية هدفاً لانتقاد المسؤولين الأمريكيين الذين كانوا يرغبون 
في رؤية المزيد من الاهتمام بالمشاكل الاجتماعية والاقتصادية الأماعية مكلف الشخرية 
الحزائي لإجراء كرا ولي كمانم وونائلة ازعافة ينه ناف احهات الرفمن الهو زوز انا 
في رين الثاني انوفمبر عام 5. وبعد إلغاء الجولة الثانية 5 التصويت عام 1992. حظرت 
الحكومة الجزائرية «الجبهة الإسلامية للإنقاذ؛ كحزب سياسي وسّجن رئيسّها عبّاسي مدني ونائبه 
علي بلحاج (أو ابن الحاج). يكرّر الدستور الجزائريٌ الجديد. الذي صاغه زروال ورفاقه. هذا 
الموقفٌ من خلال استبعاد كل الأحزاب الدينية من المشاركّة المباشرة في العملية السياسية. 
كٍ تنك النحية الاثلاية للإنقاذ. وهي ائتلافٌ من فصائلَ وجمعيات مختلفة. حتى الآن من 
الاستجابة بسياسة مُتماسكة. تُشير البياناث المتناقضة المتقطّعة. الصادرةٌ من أو التي أيّدها زعماءٌ 
السّجْن والمتْمّى إلى وجُود فوضيّ أكيدة في صفوفها. وأما التنظيم الجزائري الآخر الأكثر راديكاليدٌه 


(20) انظر على سبيل المثال: 994 مكت:170 ماك 1710 
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«الجطاغة الاتلنية المسلحة ققد مت :ارك اتدحة المواجهة الشاملة هذا ما أدى إلى هيحيات 
انتحاريّة فضلاً عن تصفية قادة الإسلاميين المعتدلين أو الفاترين الذين تعوزهم ال 2 

دعمت كل من بريطانيا والولايات المتحدة فكرة إجراء حوار وطنيٌ في الجزائرء في حين بدا أن 
فرنسا تلتزم بمقاربة أكثر حذراأًء ملقية بثقلها الدبلوماسي وَالُغالي وراء الحكومة الجزائرية. 

الوضع في الضفة الغربية وقطاع غزة أكثرٌ تعقيداً؛ نظراً إلى الطبيعة السياسية المختلفة للعوامل 
الوطنية والإقليمية الفاعلة. تبنت كل من إسرائيل والسلطة الفلسطينية الجديدة» تحت قيادة ياسر 
عرفات» في المراحل الأولى. سياسة العصا والجزرة. ولكن مع توقيع اتفاق السّلام في 13 أيلول/ 
سبتمبر بين زعيم منظمة التحرير الفلسطينية ياسر عرفات ورئيس الوزراء الإسرائيلي الراحل إسحق 
رابين في حديقة البيت الأبيض عام 1993 أعلنت حماسء إلى جانب حركة الجهاد الإسلامي 
ومنظمات فلسطينية علمانية أخرى» معارضة صريحةً لسّلطة الحكم الذاتي المتوقّعة في الضفة 
الغربية 2 ونتيجةً لذلك قاطعّت الانتخابات البرلمانية التي اي في كانوت الثاني /يناير 
6. ومع ذلك فقد انشُخب عرفات ركنا العامة التشريعي للحَكم الذاتي بتأييد كاسح» في 
حين حَصلَ مرشحو منظمته افتح' على أغلبية مّقاعد المجلس. 

ومع ذلك. فلم يستبعد زعيم حماس المعتقل. أحمد ياسين, إمكان المشاركة في الانتخابات 
المُقبلة. هذا هوء على الأقلء الانطباع الذي يكتسبه المرءٌ من عدد من الرسائل المسرّبة من زنزانته 
في السجن والموجّهة إلى قيادة منظمته!©. 

وأياً ما كان الحال. فإِنَّ اغتيال إسحق رابين في تشرين الثاني/نوفمبر 1995 على يد أصولي 
يهودي متعصّب يعارض عملية السَّلام والذي سبقه بأقلّ من شهر واحد تصفيةٌ أمين عام الجهاد 
الإسلامي؛ فتحي الشقاقي. على يد عملاء الاستخبارات الإسرائيلية» وتبعه في كانون الثاني/يناير 
6 مقتلٌ يحيى عياش؛ وهو شخصية عسكريةٌ رئيسةٌ وصانمٌ قنابل لحماسء قد أطلق العنانٌ 
لدورة جديدة من العُنف. ففي أواخر آذار/ مارس» وأوائل شباط/فبراير من العام نفسه. شنّت كل 
من حماس والجهاد الإسلامي هجمات انتحاريةً في قلب القدس وتل أبيب. ورد رئيسٌ الوزراء 
الإسرائيلي الجديد. شمعون بيريزء بإغلاق الضفة الغربية وقطاع قر وانا تر فى امات ذا 
الاحتلال الإسرائيلي من آخر مَعْقل لها في الخليل مخاوفٌ رامتعة التطاق حي انها عتملية البتتلام: 

تأكّدت هذه المخاوفٌ عندما خسر شمعون بيريز وحزيّه «العمل» الانتخابات البرلمانية بعد 
شهرين. وانتّخب بنيامين نتنياهوء زعيمٌ الاتتلاف اليمينيء الليكود. رئيساً جديداً للوزراء. ودعا 


(21) لمزيد من التفاصيلء انظر المجلة الأسبوعية: الوسط (لندن) العدد 92 (تشرين الثاني/نوفمبر 1993). ص 10 - 13. 
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بيانه إلى استئناف الاستيطان اليهودي في الأراضي الفلسطينية» ومعارضة إقامة دولة فلسطينية» 
وزفقين بحن الانسحات الجزئي فق قرتقعات الخولان السبورية. أدت سانات هر المتشددة 
إلى صدامات مع الفلسطينيين العاديين وقوة الشرطة الجديدة لسُلُطة عرفاتء إلى درجة أن الرئيس 
الأمريكي بيل كلينتون شّعر بأنه مضطرٌ إلى عَقَّد اجتماع قمّة ُنّب على عَجَلٍ في البيت الأبيض 
بين القادة الفلسطينيين والإسرائيليين من أجل إقامة مُدْنّة مؤقَّّة. وفي حين استعاد عرفاتٌ بعضاً 
من اشعبيته المفقودة نتيجة لاعتراضاته على سياسات اليكو إن مستقبل السياسات الأصولية 
في الضفة الغربية وقطاع غزة ظلَّ بخص نشطاءَ حماس والجهاد الإسلامي» حيث تميل التزاماتُهم 
الأيديولوجية إلى تعزيز المواقف الراديكالية» على خلفية الأزمات السياسية المستمرة. والأداء 
الاعيافف المنامونه انق ماله الشفوق الوطية الللبظية ايمكان زور 1 المازق 
لمكن والفعي ع ل يديم لواو للتزقا الأرشند ويام وي درك كل الساركان وا نا يتان 
ولبنان. 

استسلم السودان. بعد تجربة قصيرة مع الديمقراطية بين عامي 1985 و1989. لدكتاتورية 
عسكرية مسؤولة فقط أمام «الجبهة الإسلامية) لحسن الترابي. لقد استثارت نسخته لحُكْم الحزب 
الواحد وتطبيق الشريعة الأحزات الدينية المعتدلة تحت قيادة الصادق المهدي ومحمد عثمان 
الميرغني من أجل التوصل إلى اتتلاف واسع مع الجمعيات العلمانية والقومية الأخرى لاستعادة 
الديمقراطية وإيجاد حل سلمي للحرب الأهلية بين الجنوب المسيحي والوثني (قبل أن ينشق 
نهائيً): والشمال العربي الإسلامي. استمرت نسخةٌ حسن الترابي للدولة الإسلامية» التي تخلطٌ بين 
الراديكالية في المجال السياسي والإصلاحية في الإجراءات القانونية» في الهيمنة على المجتمع 
المدني الممرّق. والذي كان يترنّحُ على حافة الانهيار الاقتصادي والاضطراب الاجتماعي (ومع 
نهاية القرن العشرين تحوّل الترابي إلى شبح ذي وجهين يدخل السجن ويخرج منه حتى وفاته في 
16). 

وما أن خرج لبنان من حَرْبه الأهليّة الطويلة (1975 -1990) حتى واجة إعادة بناء المشهد 
المدمّر. واستعادة ما يشبه الحالةَ الطبيعية الاجتماعية والسياسية. والتصدّي في الوقت نفسه لوجود 
منطقة أمنية إسرائيلية في الجنوب. ومن هناء على الرغم من حقيقة أنَّ المنظمةً الشيعية الأصولية» 
«حزب الله؛. قد شاركت في الانتخابات النيابية» وفازت بنتيجتها بعدد من المقاعدء فقد واصلت 
الإسراد على تعد واجن الجهاد صَدّ التهديدات الإسرائيلية والاجتلال بالوكالة: ممت إضراة 
حزب الله على الالتزام الديني والوطني رفكي للحُكومة اللبنانية» وأَجْبّرها على التخلّي عن 
سياستها في نرُع سلاح جميع الميليشيات من خلال معاملة حزب الله كحالة استشنائية. ومتممّعا 
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بدعم مالي إيراني» وتدعمه سورية في تكتيكاته العسكرية» يؤدي حزب الله اللعبة السياسية اللبنانية 
الداخلية بذكاء يذكّرنا بأعرق التقاليد سُّمِعةٌ في الجمهورية القديمة» في حين يلتزمٌ في الوقت نفسه 
بأكثر البرامج صرامةً لحركة إسلامية مقاتلة. 


ثالثاً: طالبان 


مع ذلك انتهت الحربُ الأهلية اللبنانية» وانضمّت الجماعاتٌ الإسلامية» السّنية والشيعية. 
إلى العملية السياسية والانتخابية. ومن ناحية أخرىء كانت أفغانستان لا تزال في قبضة حب 
فصائلية وقبّلية دَمُويَّه دارت رّحاها و1 رئيس أفغانستان الشيوعي محمد نجيب الله عام 
2 شن الجا يرن الأفغان» الذين يعتنقون أيديولوجيا إسلاموية فشلت في الإفلات من 
صياغتها في تكوينات قَبّلية حرب عصابات ناجحةً ضدّ الجيش السوفياتي المحتل» وذلك بفضّل 
المساعدات الماكرة والمتفررة السّخية 0 الولايات المتحدة والسعودية وباكستان ومجموعة من 
البلدان الأخرى. إلا أن انتصارهم لم يكن يعني نهاية الصراع القَبّلي أو الإقليمي. وعلى العكسء 
فقد اسْبَعَرتْ أشدٌ المعارك ضراوةً بين الجماعات المسلحة المختلفة تحت راية الإسلام. ووقع 
أول الاشتباكات بين قوات «الحزب الإسلامي» لقلب الدين حكمتيار وبرهان الدين رباني» الزعيم 
الروحي ل«الجماعة الإسلامية») ورئيس النظام الجديد. وبعد هزيمته على الرغم من توليه منصب 
ريس الوزراء نزح حكمتيار من كابولء على أمل استعادة مَْصبه من خلال إخضاع العاصمة لصف 
مستمر. ". وقُطعت إقامته المؤقتة في جتوب كابول يسبب تقدّم طالبان» وهي جماعة مسلحة ظهرت 
عام 1994 من المدارس الدينية التي يديرها اللاجئون الأفغانٌ في باكستان. وهكذا عاد حكمتيار 
إلى العاصمة في تموز/يوليو 1996: ووصل إلى توافق مع الرئيسء واستأنف مهماته بصفته رئيس 
الوزراء الشرعي. لم تؤدّ عودتّه إلى مديئة دمَّرها القصفٌ المستمرٌ إلآ إلى تسليط الضوء على عجز 
السّكَان الذين على حافة المجاعة, مع تزايّد أعداد الأرامل في الحرب والأطفال النين لا ماري 
لهم أو غذاء كافياً. وتفاقَمَت الأزمة بسبب الانخفاض السريع في قيمّة العٌمُلة الوطنية التي كانت 
أوراقها لا تزال تطبّع في روسيا. 


و2 


لَقَّتْ حركةٌ طالبان» المنحدرةٌ من المناطق القبّلية النائية» تعليمّها على يد قادتهاء لاعتناق 
وممارسة نشخة ة متطرقة من الأصولية الإسلامية» مستمَدَة في نهاية المطاف من نُصوص القرون 
الوُسطى التي تشكّلت خلال تدَهْوْر الثقافة الإسلامية العالية. جرى إحياءٌ مثْلٍ هذا التظام من 
التلقين والغرسء المصقول في بيئة القرون الوسطى في أآسيا الوسطى؛ من خلال حركة طالبان» 
وتقل إلى بيئة أصبحت تتعارض بشكل متزايد مع روحه. وهكذا كان الصراع المحتومٌ بين نُسختيْن 
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من الإسلام نتيجة لتحدي طالبان. وبأخذهم بمبدئهم التوجيهي في التطبيق الحرفي لقواعد الشريعة 
كما ورَدَتْ في الكّْبٍ الفقّهيّة الغامضة؛ انتهى بهم المطافٌ إلى إنشاء عقيدة هّجينة: تَجْمَعٌ بين أسوأ 
سمات الحرب الحديثة» والمعرفة المحافظة في العصور الوُسطى. كانت تجاربهم اليومية نماذج 
بائسة21. 

قدّمت طالبان نفسّهاء مدعومة بأموال أمريكية وتسهيلات لوجستية باكستانية؛ كقوة محايدة 
جديدة قادرة على تهدئة البلاد واستعادة الاستقرار لنسيجها الاجتماعي. ومن قاعدتهم قَّ قندهار. 
ين أفغانستان» بدأوا التقدّمَ البطيء 5 العاصمة؛ وهَزْموا في طريقهم مجموعةً من 
القوات المحلية. ومع سُقوط كابول» أصدر زعيمُهم محمد عمر من مقر في قندهار مرسوماً تلو 
الآخر. وفي غضون أيام قليلة» كانت مدارسٌ البنات مغلقةٌ» وحُرمت المرأةٌ من حقّها في العمل أو 
الظهور في الع عون دون حجاب كاملء مغطيةً الرأسّ وكاملّ الجسم. بما في ذلك الكاحلان. 

وفي العاصمة حيث كان نصفٌ النساء تقريباً يرتدين الملابس الغربية» وكان عددٌ كبيرٌ منهنّ 
يعمأنَ في المكاتب الحكومية» والعديدٌ في الأطقم الطبية بما في ذلك الأطباء من النساء؛ 
كانت ستارةٌ من الظلام تحلّ على كابول. كذلك انزعجت دُولُ الجوار وأَعْرَبت عن معارّضتها 
لحُكم الحكام الجدد. اعترضت إيرانُ على قسوة النظام الذي بدا أنه يشوّه صورة الدين باسم 
الإسلام. ومع ذلك؛ كانت المخاوفٌ الإيرانية متجذَّرةً في اعتبارات أكثرٌ دنيوية: النفوذ الباكستاني 
المتزايد في أفغانستان» إلى جانب الوجود المُغْري للمصالح الدبلوماسية والاقتصادية الأمريكية» 
وبالتالي تجاوز إيران كطريق للتجارة الطبيعية بين آسيا الوسطى - ولا سيّما تركمانستان» بموارد 
غازها الطبيعي الهائلة. و القارة الهندية. كانت روسيا قرَّةٌ إقليمية أخرى أعربت عن قَلّقها ص 
هيمنة حكومة يسيطر عليها البِشْتُونء المنغمسون في مواجهات طويلة مع الأقليين الرئيستين في 
أفغانستان: الأوزبك والطاجيك. حيث تمتع كلتاهما - الأوزبكية والطاجيكية - بعلاقات قديمة مع 
آسيا الوسطى وجمهوريات الاتحاد السوفياتي السابقة - أوزبكستان وطاجيكستان. وأعاد خوفٌ 
روسيا من انتشار الأصولية الإسلامية على نطاق نفوذها الجنوبي. تنشيط تحالّقها مع الجنرال 
الشيوعي السابقء عبد الرشيد دوستم» الذي كان يسيطرٌ على شمال أفغانستان. وهي منطقة تحظى 
بالحُكم الذاتي الأوزبكي في الغالب. 

ومع انسحاب قرّات حكومة رباني باتجاه الشمال الشرقي تحت قيادة الجنرال الطاجيكي أحمد 

(22) عن انخفاض الثقافة الإسلامية العالية» انظر الملاحظات المفيذة في: عمد 116 ,صدكعله1] .11 .4 المادعة اط 


ركوء81 وقةع نان 01 لإاتذةء لقنا هلآ رميقعتط)) .كله؟؟ 3 ,ترمالمع تلاح ليهلا ه سا «جيماكلل] مدن ععنعاععرم) تيهاك] رن 


.5 - 437 .وح ركاوشءط ع [أللنابا عرزا ما تته|كل [ه 1ه أكتتوصيدط :71 :2 .01؟ ,(1974 
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شاه مسعودء وزير الدفاع في الحكومة المخلوعة؛ أصبحت الخريطةٌ العسكريةٌ للجيش الأفغاني 
ل ير عزقية واضحة. ومع ذلك فقد دخل هذا التقسيمٌ بحُكم الواقع مرحلة إعادة 
تكزين وترقيت بالنظر إلى الشاخط المعبي الذي 'أغرن عن أغضاء باريون فى الاغلية الشكرنية. 
ومن كم قافك اقزق معارنا رتنع اعد لب اي تدم الكل الفجلين الأعرق لانعانيتعان: بدا 
الفا الجز لون هركو وو عد مواد امكل ارت لفق بعل الكرن اليل ا 
حرب عصابات جديدة تهدف إلى هزيمة ميليشيا طالبان وأمير المؤمنين الخاص بها: مولانا محمد 
0 ومع ذلك: كان هذا تحالفاً هشاً فشل في مقاومة التفرّق الاستراتيجي لطالبان. 


رابعاً: إغراء الأيديولوجيا 


تواصل التنظيماث الإسلامية في مصرء بصرف النظر عن جماعة الإخوان المسلمين المعتدلة؛ 
التعبير عن معارضّتها لمؤسّسات الدولة وسياسات الحُكُومة في تصريحات عقائدية. تمثّل العقائديةٌ 
[الدوغمائية]» المتعيعةٌ بمفهوم الجهاد حتى النصر النهائي؛ بدأ اناد ابر ادي ارت 
في شدَّته أبداً. يتخلّلُ هذا الميلُ إلى تصوير العالم على أنه معسكران لا يمكن التوفيقٌ بينهماء 
0 بين آنا الجيناها :داس ساكمية اليه قائمة بالكامل؛ عالَّمَ الأصوليين الإسلاميين حتى 
تحت ستار البرامج السياسية والمثُلٍ الديمقراطية. 5 الأمثلة على ذلك الميثاق الذي نشرته 
حماس في آب/أغسطس 1988. والبيان الانتخابي الذي اعتمدته الجبهة الإسلامية للإنقاذ في آذار/ 
مارس 1989. 

يشيرٌ ميثاقٌ حماس”" إلى حقيقة أنّ «حركة المقاومة الإسلامية» في الأراضي الفلسطينية 
المحتلة [حماس] هي فرع من جماعة الإخوان المسلمين الأضليّة التي أنشأها حسن البنَا عام 
8. ويمضي الميثاقٌ ليصف جماعة الإخوان المسلمين بأنها منظمةٌ عالميّةٌ وأكبر حركة في 
تاريخ الإسلام الحديث. وتعتبر الإسلام نظاماً شاملاً للفكر والحُكم والعياة المجاضة ومو 
نه الحكم النهائي في بلورة استراتيجيتهاء وكذلك عقيدتها في الغيب [الميتافيزيقا]» حيث يجري 
التعبيرُ عن مفهوم شامل للكوْن والبشرية. وهكذا فإِنْ مفاهيمها العَقّدية والسياسية والقضائية هي 
نتيجةٌ لذلك الانبثاق المباشر من أيديولوجيا شاملة. إنها أيديولوجيا تشمل مجالّ الإبداع الفني 
فضلاً عن مثال الاستشهاد. 

بهذا المعنى» يُؤوي الإسلام» وفقاً لحماس. تحت جناحه كَل من واجب الجهاد والالتزام 


(23) أنس عبد الرحمن,ء القضية الفلسطينية بين ميثاقين (الكويت: مكتبة دار البيان. 1989)؛ ص 91 - 117. 
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الحديث للوَطَيّة. وهو كذلك لأنَّ تحرير فلسطين هو أولاً وقبل كل شيء واجبٌ دينيٌ تَفْرضه 
الشريعةٌ على كلَّ مُسلم. لذلك فإنَّ استعادةً فلسطين لأصحابها الشرعيين مُهمَةٌ مُلَّة يجب على 
الرجال والنساء المسلمين أن ينسَّقوا فيها جهودّهم ويوحّدوا صفوفهم. وكوتها وقفاً إسلاميء فإنَ 
تشبطين قد وتقح إلى الامسسعاق جتعيم اجال السلفين حتوج يوم القيامة. . ومن نّم يُصبح يُصبح الجهاد 
في هذا السياق واجبا على كل مسلم (فرض عين). بعد أن تحت عَة في اليم الأولى للإسم! 
فإِنَّ سريان وَضعها القانوني كوقف ديني بطل أي قرار تتخذه دَولةٌ عربية» أو مَك أو رئيسٌ. 
بالتنازّل عن أي جُرْء من الأرض الفلسطينية. 

تكرّر حماس في المادّة السابعة من الميثاق رفضّها للعلمانية أو فككرة الدولة العلمانية» التي 
تحتّضنٌ المسلمين واليهود والمسيحيين» كما تصوّرت منظمةٌ التحرير الفلسطينية في ميثاقها لعام 
8. وفي حين ترفض العلمانية» فإنها مع ذلك تعتمدٌ الوطنية ما دام أنها تكمل العقيدة الدينية. 
فإضافةً إلى الروابط المادية التي تميّرُ جميمَ الوَطنيّات, فإِنَّ الأهم لدى حماس أنَّ الوطنيّة مغمورة 
بالبُعد الإلهي. وتربط الأرض بالسماء تحت رَآيّة الله. 

علاوة على ذلك يؤكد الميئاق ضرورة تقديم المساعدات المادية والمعنوية للمُحتاجين. ومن 
َم تدمج سياساثٌ الرفاهء والتّضالُ المسلّحُ» والاعتزازُ الوطني» في برنامج من الوضوح المباشر 
والأيديولوجي. ْ ْ 

(والجدير بالذكر أن حماس عادت فأصدرت عبر رئيس مكتبها السياسي» خالد مشعلء في أيار/ 
مايو 2017 ميثاقاً جديداً أعلنت فيه فك ارتباطها بحركة الإخوان المسلمين» مع الاحتفاظ بعلاقة 
«روحية» استلهامية» وأعلنت نهجاً جديداً يفصل ويمّيز بين اليهودية والصهيونية» وأشارت إلى 
قبولها دولةٌ فلسطينية مستقلةً في الضفة والقطاع كحل مرحلي ومن دون الاعتراف بإسرائيل). 

تكوّن مثلٌ هذه التصوّرات من الطهرانيّة العَقّدية والسّياسات التكتيكية الأدبيات السياسيّة 
للجبهة الإسلامية للإنقاذ. لعدناكييها عام 1989 خرجت الجبهة الإسلامية للإنقاذ د سياسيّ 
أولي. وبصرف النظر عن غرضه الانتخابي» فقد ساعد في تأسيس هوية #الجبيه الإسلامية للإنقاذ 
من خلال الرء ْم بأنها الابطةً الوحيدةٌالقادرةٌ على تمثيل جميع مصالح وتطلّعات الشعب الجزائري 
وترائه الإسلامي المُهْمّل. وهي تُعلنُ عن حلول جذريّة تهدف إلى تفكيك مؤسّسات الدولة الفاسدة 
واستبدال مؤسسات مبنيّة عل الشورض يها خط من المكرون أن مع م فكرةٌ مجلس الشورى 
نهاية للقَهْر السياسي. وتمهّدَ الطريقٌ للمُسَاوَاة الاجتماعية. يشدد تبنّي الجبهة الإسلامية للإنقاذ 
للشورى الإسلامية على هدفها بالتخلّي عن نظام آخر ممائلٍ بشكل ظاهريّ: الديمقراطية الغربية: 

١وهي‏ تفعل ذلك من خلال تعريف الديمقراطية بأنها إحدى الوسائل المستخدمة لحثٌ وإكراه 
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الفرد على التصالح مع حكم الظالمين. ومن نَم فليس رأيُ الأغلبية هو الذي يحدّد حدود الحق 
والعدالة» بل إن الله هو الذي يقدّر ويحدد)2©. 

ويقول بلحاج موضحاً معنى الأغلبية: 

«إن الديمقراطية هي وجهة نظر الأغلبية» كيف ما كانت طبيعة هذه الأغلبية» وبذلك يصبح رأي 
الأغلبية هو معيار إقامة الحقيقة [...] إن الحقيقة لا تقرر بالأغلبية... كما أن الميزان ليس برلماناً 
ولا مؤتمراً... كما أنها لا تعني بالضرورة رأي الأغلبية» بل تتمثل في الأخذ بالحقيقة الإلهية حتى 
وإن كنا وحدنا الذين نفعل ذلك30. 

يعلن البيانٌ عن القَسَّلِ الدّريع لكل الأيديولوجيات الحديثة, سواء أكانت الشرقية (الشيوعية) 
أم الغرية (اللإبيفراطة اللعرالية). ومن نَم فإ الإسلام يُعَدَّم باعتباره الحلَّ الوحيدَ القابلَ للتطبيق 
ومستدعياً الإمكانات غير المستَقَلّة للشعب الجزائري» فإنه يدعو إلى تغيير تُوري شامل في مجالات 
السيامة والصتاعة واللتجارة والزراعة والفولنم. و لتخم تال مونتسي الإبتلام (البدلف) مار 
وتكراراً حيثما اقتّرحت سياسةٌ جديدة» وبخاصة في مجال الرقابة أو السيطرة الصارمة على وسائل 
الإعلام. ا 

علاوةً على ذلك؛ يستعيدٌ البيانُ إرتَ الحرب الجزائرية من أجل التحرر من الحُكْم الفرنسي 
(1962-1956): مشيراً إلى مؤمّلاتها الإسلامية في نَصْرها النهائي على قُوَى الاستعمار. يري 
لحال انحدار القرّات المسلحة الجزائرية كقوة ا فيقترح برنامجا للتّلقين يهدفٌ إلى 
استعادة معنوياتها القتالية وكفاءتها العسكرية29. 

وفي حين أن البيانَ كان إلى حدٌ كبير أداةً لإظهار الصورة السياسيّة العامّة للجبهة الإسلامية 
قاد و انا ريمض سياناتها واميعا الإنامة نإ تطترعانها لز > الأخرهم ويخاسة بيذ 
عام فلانسيية لجار بالتعيُف بشكل أفضل إلى طريقتها في التُضّال. وقد أصبحت 
هذه الطريقةٌ أكثر إلحاحاً مع المحاولات المختلفة للحكومة الجزائرية لتعديل القوانين الانتخابية 
الوطنية وبالتالي عرقلة ظُهُورِ جبهة الإنقاذ كحزب رئيس ذ في البرلمان. وهكذا وُلدت فكرةٌ العضيّان 
المدّنيء وهي من بنات أفكار علي بلحاجء 0 الثاني بعد مدنيء والتي اشتهرت في جميع 
أنحاء الجزائر بسبب خطاباته الثّارية ومبادئه المتصلّبة. ولد بلحاج عام 1956 في تونسء وعاد 


(24) يوسف محمد الشيخ. أجنحة الإنقاذ (بيروت: مؤسسة العارف للمطبوعات, 1993). ص 89. 

(25) حيدر إبراهيم عليء التيارات الإسلامية وقضية الديمقراطية (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية. 1996): 
ص 268 - 269. 

(26) الشيخ. المصدر نفسه. ص 204 - 205. 
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إلى الجزائر بعد الاستقلال» فقط ليَحْيبَ أَمَلهِ باستمرار الثقافة والتأثير الفرنسييْنء على الرغم من 
الشّعَارات الإسلامية للثورة. وفي أوائل الثمانينيات انضمٌ إلى «الحركة الإسلامية لمكافحة الشرور 
الاجتماعية»» تحت قيادة مصطفى أبو يعلى (ت 1987). دعت الحركة إلى النّضَّال المسلّم من أجل 
فرض سياستها الخاصة بمنع الكحول والبعَاء والقمار. ون 8ان :1885 تكو علن بجاح باليعن 
أربع سنوات لمشاركته في أنشطة عَنيقَة وتغطيل النظام العام. وفي عام 1989 أَسَّسَ مع عبّاسي 
مدنيء الجبهة الإسلامية للإنقاذ. 

كان عبّاسي مدني (ولد 1931) من قدامى مُحاربي حرب التحرير ضد فرنساء وعضواأً مؤسّساً في 
جبهة التحرير الوطني, الحزب السياسي الحاكم الوحيد في الجزائر حتى عام 1988. تخرّج مدني 
بشهادة في الفلسفة من جامعة الجزائر. وحصل على درجة الدكتوراه في علم التربية المقارنة من 
معهد التربية في لندن. وعلى النقيض من بلحاجء فقد اعتّبر إسلاميّاً معتدلاً يؤيّد التغييرٌ التدريجيّ 
وفكرة المصالحة الوطنية. وقد حكم على كليهما [بلحاج ومدني] عام 1991 بالسجن لمدة اثني 
عشر عاماً بنهمة التَحْريض على العصيان المدني وتشجيعه. 

وقبل وقت قصير من إلقاء القبض عليهماء نشرت الجبهة الإسلامية للإنقاذ مجموعةً مختارةً 
من المقالات التي تتناول المبادئً والجوانب العملية للعصيان المدني. هدفت الجبهة الإسلامية 
للإنقاذ من خلال إطلاق حملة كهذه. إلى نَرْعَ الشّرعية عن سُّلْطَة نظام الحُكْم الجزائري. وقد 
شرعت الجبهة في صياغة استراتيجيتها وتكتيكاتها للاستيلاء على السلطة السياسية» لاستنكارها 
شرغية الدولة بأنها خرن إسلامية وفاسيدة: ْ 

هكذا اعتُبر العصيانٌ المدنيٌ مرحلة وسيطة تقع بين العمل السياسي من ناحية والتّضال المسلّح 
من ناحية أخرى. وامسّعد العمل السياسي لأنه يمثّل تكتيكاً ضعيفاء ويفتّقرُ إلى العناصر الضرورية 
لتحقيق تتيجة ناجحة. ظلّ التضالٌ المسلّحُ الكامل استراتيجيةٌ مج يمكن تقعيلها بمجرد أن يأخذ 
العصيان المدني مجراه. 

نقَّدَتْ هذه الاستراتيجية في حزيران/يونيو 1991. وكان القصد منها أن تُتوّج بإضراب عام حيث 
كان هدفّها الرئيس هو الشَّلَلُ الكاملٌ للحياة العامة في جميع أنحاء الجزائر. وأمام هذه الحالة» 
استخدمت الدولةٌ القوات المسلحة لشن هجوم استباقي. وضع الجزائرٌ تحت الحُكْم العسكري 
المباشر. ونتيجةً لذلك. دخلت الجزائرٌ فى حلقة مفرغة من العنف أَوْدّتْ بحياة أكثر من خمسين 
الفرفسية: ومع نالك هد هد تيه الإنقاد ضدككهاء إل حد كبير» كقزة سيائية قابلة للتحياةه 
في حين سيق منافسوها الإسلاميون إلى مسار عَمَل متطرق. قد يتحول إلى أن يكون لا يقل انتحاراً 
موت عله درط ةين العصيان ال 37 50 
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بين عامي 1990 و1996 انهار الاتحاد السوفياتي» وتفكّك إلى ذُوَل مُسْتَقَلّة تُعاني مشاكلّ 
اقتصاديةٌ خطيرة وأزمات سياسية متكررة. غزا العراقٌ الكويت عام 1990 مهدّداً إمدادات النفط إلى 
الغرب. هَرّمت الولاياث المتحدة الجيش العراقي؛ في غضون بضعة أشهرء فيما كانت تقودٌ ائتلافاً 
من القوات العسكرية الأوروبية والعربية؛ القمر انلق اعد ار سمه عي علق اواج إل 
بلاده. 

وعلى الفور طْبّقَ عددٌ من القرارات. التي أقرّّها مجلس الأمن التابع للأمم المتحدة» وأدّت 
إلى فَرْض عقوبات واسعة النطاق. بدا أنها صّمّمت لمعاقبة المجتمع المدني العراقي» مع تَرْك 
سُلطة صدام حسين سليمةً إلى حد كبير. ومهما كان الأمرء ففي نهاية المطاف. تمتعت الأصوليةٌ 
الإسلامية بلحظة من الانبعاث من جديدء بين غزو الكويت وتحريرها. ويرجع هذا إلى حدٌّ كبير إلى 
العداوة التي ولَّدها وجودٌ القرّات الأجنبية في الأراضي المسلمة: مثل السعودية والتصوّرٌ الخاطئ 
بأنَّ صلاح الدين الجديد قد ظهر أخيراً ليدافع عن رسالة الإسلام الباقية. 

لقد مرَتْ لحظةٌ قصيرةٌ أخرى من الانبعاث عندما تمكدّن نجم الدين أربكان» زعيمٌ الحزب 
الإسلامي التركي. الرفاه؛ من إقناع زعيمة «حزب الطريق القويم) العلماني» تانسو تشيلرء بالدخول 
في اثتلاف برلماني. جلب التحالفٌ تركيا الحديثة إلى أول رئيس وزراء إسلاميّ في حزيران /يونيو 
6 وم 5للك. ققل محصال عترات أ ركان على نستي رناسة الور را الحبيقه ليشت بدي لزني 
لقد استّبّعد تطبيقٌ الإسلاموية؛ حيث كان لا بدّ من التمسك بالعلمانية. وهو الاشتراط الذي وافَقّ 
عليه 55 الرفاه. 

ومع ذلك: فإنَّ قُدرة أربكان الهائلة على الاحتفاظ بمثل هذا المنصب الرفيع في واحدة من أكثر 


الرغم من أَنَّ نجاح أربكان جاء بالوسائل السلمية» فقد صكّد حزب الجماعة الإسلامية في باكستان» 
الذي أسسه المودودي في الأصلء تحدّيّه لبنظير بوتوء رئيسة الوزراء. وذهب زعيمٌ الجماعة حسين 
أحمد إلى حدٌ المطالبة باستقالة بوتوء متّهماً حكومتّها بأنها فاسدة وغيرٌ إسلامية. ومع ذلك. يبدو 
من الممكن أنَّ الأحداث التي بدأت تتكشف في أفغانستان, ولا سيّما أنَّ المصيرً النهائيّ لطالبان 
كان لا يزال معلَّ كان لها تأثيرٌ مباشرٌ في الموقف المتناقض لرئيسة الوزراء التي دعمت طالبان في 
أفغانستان أساساًء ثم وجدت نفسّها في مواجهة أولئك الذين يكنون الكراهية للنساء والتي تتحدّى 
جميعٌ القوانين والأوامر الإلهية والإنسانية المعروفة. 

بحلول عام 2002 قدّم حزب «إسلامي» جديدء وهو حزب العدالة والتنمية» نُسحْة معتدلة 
من برنامج أربكان» وأكد من جديد التزامّه بالإرث العلماني للجمهورية. وفاز في العام نفسه 
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بالانتخابات البرلمانية التركية بفارق واسع عن منافسيه. حيث حصل على 363 مقعداً من أصل 550 
مقعداً. وفي هذه الأثناءء وقعت باكستان تحت الحكم العسكري عام 1999 ولم تعد إلى السلطة 
المدنية حتى عام 2008. في عقب اغتيال بنظير بوتو. بعد عودتها من المنْقَى إلى باكستان قبل عام 
لاستعادة منصبها السابق. أما بالنسبة إلى طالبان» فقد انتهى أمرهم بسبب منحهم مأوىّ لمرتكبي 
هجمات 11 أيلول/سبتمبر 2001. وعلى الرغم من أنهم على ما يبدو قد استعادوا بعض الأرض 
المفقودة إلا أنَّ من غير المؤكّد ما إذا كانوا سيتمكدّنون من العودة مرةٌ أخرى. بالنظر إلى وجود أكثر 
من خمسين ألفاً من قوات الناتو في البلاد. 

من السودان إلى أفغانستان, لا يزال العالم الإسلامي ممزقاً بين رَعْبَهِ في الديمقراطية» والسَّعْي 
من أجل تحقيق الشعون بالكرامة الوطنية: يصع عق اللسرليه الححاة الارن انه سور من 
الهيمنة 5 55 يختطفون الآحرَ تحت غطاء الطهرائتة العَقَدِيّةَ والأصالة. 
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الفصل الثامن 
الانتخابات أو الكفاح المسلح: 


صناديق الافقتراع أم ذخائتر الرصاص؟ 


أصبح من الواضح أكثر فأكثرء بحلول أواخر التسعينيات. أن الإسلاموية الراديكالية أو الراديكالية 
الإسلاموية قد وصلت إلى طريق مَسْدود. وعلى الرغم من أنَّ إيران نجحت في ظلّ نظام حُكمها 
الإسلاموي في التلب على عاصفة ة حربها مع العراق» فضلاً عن حمْلَة الاغتيالات السياسية التي 
أطلقها التنظيم الماركسي الإسلاميٌ» مجاهدي خلق. أحد حلفائه السابقين» وصولة إلى العقوبات 
الغربيّة والأداء الاقتصادي الضعيف. وبينما سقطت أفغانستانٌ تحت سَلْطَة نظام إسلامي ليد 
يقوده طالبان» بدا أن الراديكالية الإسلامية» كما تم تعريمها في هذه الدراسة» وبخاصة في نُسختها 
السّنية قد فشلت في مساعيها لنيْل السّلْطّة في أي بلد مسلم رئيس. وبالتالي فقد بدا وكأن قصّة 
الإسلام الراديكالي 'قي مطلع القرن الحادي والعشرين تتشعب إلى جزاين متفصليي» مع تزايد 
الهرّة في الاستراتيجية والتكتيكات بين كيانيهما. بعبارة أخرى انقسمت الإسلامويةٌ الراديكالية الآن 
إلى فصيليّن: يحصر الفصيلٌ الأول نضاله في أرض وطنية معيّنة أو دولة قومية» ويعتبر الثاني أن 
العالمَ أجمع هو مجالُ عَمّله الشَّرعي. علاوة على ذلك؛ بة يقبل الفصيلٌ الأول» ولو بدرجات متفاوتة 
من الالتزام العَلّني؛ فكرة الحصول على السلطة بالوسائل السلمية» بما في ذلك الانتخابات» 
متى كانت مُمكنة. ومن ناحية أخرى. لم يَعُد الفصيلُ الثاني مهتم بالبرامج السياسية المحلية أو 
الوطنية» وقد وضع نُصبّ عينيْه مواجهة العالم» وبخاصة الأجزاءً الغربية منه. تحت قيادة الولايات 
المتحدة. بتشكيل منظمة دوليّة مُسلْحة مع استراتيجية عالمية ممائلة ترتكز على المواجهات العنيفة 
والهجمّات الإرهابية. 


ومن ثَّمّ فإنَ لدينا حركتيْن لهما أصولٌ فكرية وأيديولوجية مشتر كة» ويمثّل كل من سيّد قطب 
وأبي الأعلى المودودي الأبوين المؤسسيّن المبجّلين لهما. لكن بالنظر إلى ما سبق. يمكن للمرء 
أن يعتير سيد قظك» بمفاهيمه المتشددة والنّجْريدية للدور العالمي للإسلام أنه الزعيم الملهم 
والروحي للحركة العالمية» في حين يبقى المودودي بانغماسه الطويل في سياسات الهند وباكستان 
يمل نموذجاً للاتجاه الوطني أو القومي الثاني. ١‏ 

ولهذا السبب. اعتمد العديدُ من الدارسين للحركات الإسلامية. مؤْخَراء تحديداً أكثرَ دقة للتمييز 
بين الاتجاهات المذكورة أعلاه. وبالتالي, لا يزال الاتجاه الأول يطلق عليه الإسلاموية أو الإسلام 
السياسي؛ وهذا ما يُشِيرٌ إلى حركة قرّرت أن تنضمٌ إلى العملية السياسية لبلدها الأصلي وتتخلّى 
عن استراتيجيات العُنْف أو التُضال المسلّح كوسيلة للوصول إلى السّلطة. ومن ناحية أخرى. فإنَ 
الاتجاه الثاني اصع يُصنّفٌ الآن عالميّاً ب «الجهادي», مع وصف أيديولوجيته بأنها «جهادية». 
ووفقٌ هذا التقسيم. تصبح «الجهادية» مرادفةٌ لطريقة واحدة وواضحة للنُضال؛ حيث العنف هو 
هُويتها المميّرة لحري وعلى الرغم من افتراض أن الجهاد ينطوي على عدد من الدلالات» 
تمتدٌ من النَضّال الروحي أو المحاولات الشخصية للتجديد الأخلاقي. إلى ممارسة نوع من الدَفاع 

عن التَّقْسء سواء بشكل فردي أو جماعي. وتبلغ ذروتها في الجُهد المنسّق لنَشْرِ كلمة الله بجميع 
الوسائل؛ ف فمن الواضح أنه مَُيّدُ في سياقه المعاصر الجديد بنوع معيّن من الممارسة: بقَضْد ارتكاب 
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أعْمّال العنف. باعتبارها أكثرَ معانيه وُضوحاً. 

وكي نكو أكثر دقة» يمكن للمرء أن يختارٌ ثلاث مدارس أو ثلاثة مناهج مختلفة للجهادية. 

1 - أن الجهاد هو أيديولوجيا قائمة بذاتهاء ولا ينبغي الخلط بينها وبين الإسلام كدين أو بين 
نظامه اللاهوتي. . من المفترض أن يشير هذا التعريفٌ إلى المنظّمات والجماعات الإسلامية» مثل 
تنظيم القاعدة. بعبارة أخرى, يترك الإسلام كمصدر إلهام أو إطار شرعي مرجعي من طرف أولئك 
الذين يرغبون في إبعاده عن العنف أو تقويض رسالة أتباعه” [أي العنف]. 

2- أن يُصبح الجهادُ جزءا من الإسلام فقط في ظلّ ظروف معيّنة» مثل وضع سياسة دفاعية ضد 
احتلال أجنبي. والأهم من ذلك. وجوب أن تُعلنه سلطةٌ أو حكومة مُسْلمَةٌ شرعية. بعبارة أخرى. 
يدمح الجهاد هنا في السياسات والاستراتيجيات العامة أو الواقعية التي تُطلقّها الحكوماث أو 
الحركات الرسمية التي تحتضن التحرّرَ الوطني وتقرير المصير لشعبها. يرتبط هذا الموقف عادةً 
بالإسلام الحداثي أو المعتدل. 


'' أي نقض رسالة أصحاب الفكر الجهادي. فهذا الرأي يرى الجهادً أيديولوجيا لا علاقة لها بالإسلام» بل هي قائمة بذاتها 
يمكن أن توجد في داخل أي دين أو دوغماء ويمثّل هذه الأيديولوجيا الجهاديون مثل القاعدة ولا يمثلون الإسلام (المترجم). 
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3 - الجهاد هو الرّكن السادس للإسلام (الخمسة الأخرى هي: توحيد الله. والصلاة» والزكاة» 
والصوم. والحج). وبالتالي فهو صالحٌ في جميع الظروف من دون أن يُضَطَرَ إلى تبرير هذه 
الصلاحية تحت عناوينَ زائفة أو بكونه 10 دفاعيًاً. هذا تعريفٌ أكثر تعقيداً من الحالة 
الأولى» لكن بشَّرْط أن يكونّ مثْلُ هذا الرأي واضحاً على هذا النحو من طرف العْلّماء المسلمين 
الرسميين والمؤهَّلين والسّلطات. والأهم من ذلكء أنه لا يُنْظر إليه على أنه أيديولوجياء وإنما كأداة 
لد على الفتتيع ركان يم 

من المثير للسخرية أن المحافظين الجدد في الولايات المتحدة والجهاديين يتفقون على هذه 
التّقطة الأخيرة. فهذا هو الباحث الأمريكي من المحافظين الجدد. دانيال بايبس (وعمخ8 اعنمه©). 
يقدّم تعريفه الخاص: 

«ماذا تعني الكلمة العربية «الجهاد» [...] إنها تعني الجَهَدَ لوعي وَالإِلْرامي والجماعي 
لتوسيع الأراضي التي يحكّمها المسلمون على حساب الأراضي التي يحكمها غيرٌ المسلمين. 
وبعبارة أخرى. فإنَ الغرض من الجهاد يس نشرّ العقيدة الإسلامية مباشرة» بل مد سُلطة المسلمين 
السيادية (وبالطبع فإنَّ الإيمان غالباً ما يتبع الراية). وبالتالي. فإنَ الجهاد هجوميٌ بطبيعته. بهدف 
نهائيٌ هو تحقيق الهيمنة الإسلامية على العالم بأَسْره)!". 

وهذا هو أيمن الظواهري. الرجلٌ الثاني في تنظيم القاعدة» يؤكّد تشخيصٌ بايبس في رسالة 
موجهة إلى الرئيس أوباما في أعقاب انتخابه عام 2008: 

«عليك أن تدرك وأنت تتولى رئاسة أمريكا في حملتها الصليبية ضد الإسلام والمسلمين 
أنك لا تواجه أفراداً ولا منظمات» ولكن تواجه يقظةً ونهضةً وصحوةً جهادية تهز أركانَ العالم 
الإسلامي كله. وهي الحقيقةٌ التي ترفض أنت وحكومتّك ودولتك الاعتراف بهاء 0 
عنها. وأقولٌ لسائر المجاهدين في كلٍ مكانء إن هْبَلَ العصر قد بدأ يتعثّر وية فَئٌ» وقد وفقكم 
الله وأكرمكم بأن تكونوا أهم سبب في ذلك. فائبتوا على طريق الجهاد حتى تلقّوا ربكم وهو 
راض عنكم). 


)1( 2 راووط ععرملا ولق 
)2( .(2008 معطصسعدول8 19) دوعلا جه عع تدوع 31 تمنطه نندت ,كه ده ننداقصدء]" «اكتاومظ 


لقد نقلنا النص العربي عن كلمته المسجلة مباشرة (المترجم). 
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وقد أعلن المؤسّّس الروحي للقاعدة. عبد الله عرّام أنَّ: «الجهاد من أفضل العبادات» وبه ينال 
المسلم أرفع الدرجات». ويمضي ليقول: 

«إِنْ الناظر في واقع المسلمين اليوم يجد أن مصيبتهم الكبرى هي ترك الجهاد (حب الدنيا 
وكراهية الموت)» ولدا من الطغاةٌ على رقاب المسلمين في كل ناحية وفوق كل أرضء وذلك 
لأنَّ الكفار لا يهابون إلا القتال». 

ومن المثير للاهتمام أنَّ عرّام يعطي إجابةً مباشرة لأولئك الذين يحاولون التفريق بين نوعيّن 
من الجهاد: 

إِنَّ قولهم: ««رجعنا من الجهاد الأصغر - القتال - إلى الجهاد الأكبر -جهاد النفس -» الذي 
يرددونه على أساس أنه حديث يثُ؛ هو حديثٌ باطلٌ موضوعٌ لا أصل له. وإنما هو من قول إبراهيم بن 
أشن عبلة» أحد التابعين» وهو مخالفٌ للنصوص والواقع»”". 

ومع ذلك. فإن واحداً من أكثر الأحاديث المفضلة لدى الجهاديين» وهو: «الجهاد ماض إلى 
يوم القيامة» قد يكونُ موضوعاً كذلك. 

إن ما لدينا الآن هو ما يسمّيه بعض الكْتَّابٍ «الحركة الجهادية العالمية»'*. ومن جهة أخرى. 
فالمنظمات الإسلامية الأقدم. التي مقرّها في بلد معيّن» مثل «النهضة» في تونس» و«الجماعة 
الإسلامية» في مصرء و«العدل والإحسان» في المغرب. و«الجبهة الإسلامية للإنقاذ' في الجزائر. 
و«الإخوان المسلمين» في سورية؛ تقصر مسرح ع عملياتها على أراضيها الوطنية» وفي أكثر الأحيان 
تتصور التغييرٌ كعملية سَلْميّة ناتجة إما من الانتتخايات» أو من حَشْد الحركات الجماهيرية 
والاحتجاجات لإحداث هذا التغيير. ولكونها أصبحت أحزاياً وطنيةٌ خالصّة انضمّت هذه الحركاتٌ 
فعليًاً إلى العملية السياسية» وإن كان ذلك على مستويات مختلفة من المُشَارَكة والصدقيّة. أعطى 
مثْلُ هذا التحؤّل للحركات الإسلامية. حيث يمكن القولُ إنها انضمت إلى التيارات السائدة» بروزاً 
أكبر للمجموعات الهامشية وزاد من أهميتها كممثّلة لعلامة مميّزة [براند] جديدة من الإسلاموية 
أطلق عليها اسم الجهادية. كانت الجهادية» وبخاصة بعد جات 11 أيلو 55 1؛ مرتبطة 
إلى حدّ كبير بالقاعدة. بقيادة أسامة بن لادن ونائبه المصري أيمن الظواهري. 

(3) عبد الله عزام» اللحاق بالقافلة: ط 2 (لندن: منشورات عزام» 2001): ج 1» القسم 5. 

(4) انظر على سبيل المثال: كذوترلدصف)» ,رطووداطمو]ط وامعتلط اع سفلعهز ععذة_[ ,وععه1 .1 أعتاسما8 


3 .هط ,18 .أوناوءدعامةا لمعاتاوط اصن «عبمتية1 «مملصدئدمه2 غمعحدع نه ل8 اأوتلهطذز لدطهأى عط ذه ممتكس أمظ 


.9 .م ,(2006) 
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كيف حدث هذا التحولٌ؟ وما العوامل المحددة التي أدّت دوراً في إحداث هذا التشعّب في 
داخل الراديكالية الإسلامية؟ 

سيكون من المفيد أن نشير إلى أنه تمشياًمع حُجّتنا العامة. لا تزال الحركاتٌ الإسلاميةٌ في موقع 
دفاعيٌ» أمام العولمة, أو أَحْدَثْ مظاهر الهيمنة الغربية» بوصفها حافزاً جديداً. ومن هناء فإنَّ تبني 
الها شاك والأثكار الديمقراطية أو اللسراة على شن أعمال مُوَاجِهَة عنيفة تحت راية الجهادية. 
يأخذ كلاهما اها د وان حي 3 الإسلاميون اتيك واجدا ا د أكرقن الجادكنا العالميّة. 

وكما رأيناء في الفصليّن الأخيريّنء تبنت هذه الحركاث الإسلامية الراديكالية برنامجاً غامضاًء 
على اموي الترِي والعَمَلي؛ مع اعتقاد ضمنيّ بأنّ مجتمعاتها كانت متقبَّلة بصورة فطرية 
لرسالتها لاستعادة الإسلام كنة كنْقطة مركزيّة 0 والحياة الاجتماعية . والأهم من ذلك. أنها صاغت 
نفسّها على غرار الأَحْرَاب العلمانية سواء أكانت قوميّةَ أم علمانية أم شيوعية» واعتمدت برامج 
مماثلة مع نغمة إسلامية واضحة. وفي أنشطتها الأولى؛ آمنت هذه الجماعاث الإسلامية بنوع من 
النضال العنيف أو العسْكَرِي كوسيلة أكثر فاعلية لإقامة دولة إسلامية. وبالإشارة إلى هذا النوع من 
النشاط كجهاد, فقد اعتقدت أنها على عَّبَة الاستيلاء على السّلطة, ولا سيّما بعد التدهور التدريجي 
للأخزاب العلمانية» أو زيادة القَساد 3 أَجْهزة الدولة والقادّة السياسيين. وعلى ْم من أن 
هذه الجماعات تنتمي إلى الاتجاه العام للإسلاميين» إلا أن طريقة عمّلها وبرامجها السياسية لم 
كن تتمائلك ومالت إلى أناتعرن ساح تارييتها الوطي النقاضن ونوج أنطمة البشكر الميحلنة .ومن 
نَم فإنَ ما ميّز حماس في فلسطين. وحزب الله في لبنان» والإخوان المسلمين في سورية» وحركة 
طالبان في أفغانستان؛ كان أكثر أهميةً من الاستذعاء العام للمفاهيم الإسلامية الذي بدا أنه يعطيهم 
هويةً مشتركة. وفي واقع الأمرء نادراً ما تعاوتت هذه الجماعاتث وغيرُها من الجماعات المماثلة 
م ل ل الأحزاب الشيوعية» فقد 
كانت تفتَقرُ إلى استراتيجية عامّة ورؤية مشتركة لأهدافها طويلة المدى. . كما أنه لم يكن لديها راع 
واحد. كما كان لدى الأحزاب الشيوعية مع الاتحاد السوفياتي السابق. 

وفي هذا السياقء لم تتمكّن هذه الجماعاتٌ الإسلامية من تنفيذ برنامج عمل مُشترك أو تقديم 
استجابات مكافئة لمؤسّسات الدولة القمُعية على نحو متزايد في مختلف البلدان الإسلامية. 
وبحلول نهاية القرن العشرين» وبشكل تدريجي استّبدل شعارهم الرئيس عن شن الجهاد باسم 
قضية ة أسمى بمقاربة أكثرَ كياسة. وأكثر اهتماماً بالخُصول على الموافَقَة فق الشّعبية من خلال تأكيد 
أجندتهم السياسية والاجتماعية. كان هذا التحول نتيجة تدابير مضادة. فعالة من طرف مختلف 
الدول الإسلامية» وغالباً ما تتتهاك حقوقٌ الإنسان القياسية» لكنّ المجتمع الدولي يتجاهَلّها إلى حدّ 
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كبير. يمكن للمرء أدينجي عدن #القيبالؤقار إلى اتكراتجة ذائلة وصلف إلى طروي مقلاوه 
بحلول متتصف التسعينيات؛ مع عدم تمكّن حركة إسلامية واحدة من الاستيلاء مك اتام » بغض 
النظر عن حركة طالبان في أفغانستانء والتي لم تكن في حدٌ ذاتها ممثّلاً لهذه الحركات. 

وعلى الرغم من أَنْ المرء قد يستشهد بحركة حماس وحزب الله كحركتين عسكريتيّن بارزتين 
لا تزالان تمارسان نوعاً من الجهاد, إلا أنّ تاريخهما السياسي مؤشّرٌ واضح على هذا التحوّل 
الدرامي. لقد نشأت كلتاهما في الثمانينيات كرد فغل على الاحتلال العسكري الإسرائيلي لكل 
من الأراكيو اللالنتطيعة واعزا معن لكان عاق الترالى وكات بعرعة ماين + وان عفاعة بتكي 
قد دعت إلى الجهاد كشعار إسلامي للنضال المسلّح الخاصٌ بها من أجل تحقيق تحرير فلسطين 
المحتلة» في حين أنْ حزب الله وهو حزب شيعيء قد قاتل ضد الاحتلال العسكري الإسرائيلي 
للأراضي اللبنانية» وبخاصة في الجنوب. جري تمجيدٌ الاستشهاد من طرف كلتا الجماعتيُن كأعلى 
شَكْلٍ من أشكال الإخلاص الديني» وكلتاهما اعتبرث أنَّ نضالها هو في سبيل الالتزام عمق بمبادئ 
الإسلام. ومع ذلك. فقد كان مثل هذا الاستشهاد مجرد استمرار لسلسلة طويلة من الممارسات 
التي تعود إلى الأيام الأولى للحركات القَوميّة العربية المختلفة. حتى الموت باسم الإسلام لتحرير 
بلد المرء هو جزءٌ لا يتجرًاً من الشّعارات القومية طوال القرن العشرين في العالم الإسلامي. إن 
ما أعطى هذه الحركات الإسلاميةً تميّاً واضحاً هو اقترانٌ الوسائل العسكرية والأهداف السياسية 
وإحالتها إلى مصدر أصليٌّ راسخ في الإسلام كأيديولوجياء وليس كذكرَى أو مثالء كما كان 
الحال مع المنظّمَات العلمانية. وبهذا المعنى. يمكن تصنيفٌ هاتيّن المنظمتيْن كحركتي تحور 
وطني لا تختّلفان عن الجماعات الوطنية الأخرى في أمريكا اللاتينية أو أفريقيا. فكلتاهما لديها 
جناح مدني وعسكري. وهما مندمجتان بالكامل في العملية السياسية لأنظمة حُكمهماء مع ترشح 
حماس في الانتخابات التشريعية عام 2006 ومشاركة حزب الله في الانتخابات اللبنانية منذ أوائل 
التسعينيات”. ربما يشكل «الشين فين». والجيش الجمهوري الإيرلندي قبل انحلاله أقربَ مثال 
على مثْلٍ هذه الترتيبات. ْ 

وبِصَّرْف التَّظَر عن حماس وحزب الله. فبالنسبة إلى مختّلّف الجماعات الإسلامية التي تَعْمَلُ 
في العراق (باستثناء القاعدة) والصومال والشيشان وإندونيسيا والهند واليمن وتيجيرياء وعلى الرغم 
من دعوتها إلى التُضَّال المسلّح في مواجهة خصومها المحليين» سواء أكانت مؤسسات الدولة 


)5( ملاع تصمتاعة2 0غ متأ أوتع1 عتسداأكآ رمع :طهلانطعتاط ممصوطعل» ,امعسمط ممعتلة .م 
4 :145م// ,طننه:آ1 لعلملكا لصة ,337 - 321 .مح ,(1993) 2 .مط ,14 .أونر,نرابء م0 لاما 1110 ««رحه و00 تمستمععم 
0 - 139 .جص ,(2006 رؤوع؟28 وأا تحه0دمآ) علتيان 5 روه 8 
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أم الجماعات القَبَليَةَ المتنافسة» فإنه يمكن تمييرٌ أجندة وطنية واضحة في مظالمها ومجالاتها 
السياسية» مع اعتبار الأراضي الوطنية بمثابة إطار مَرُجعي نهائي» حتى في غياب مؤسَّسَات الدولة. 
ومع ذلك. فإِنَّ مُعْظَمَ الحركات الإسلامية التي ظهرت إلى الوجود في السبعينيات 6 
القرن العشرين» وبخاصة بعد الثورة الإيرانية عام 1979, حوّلت النقائيٌ إلى منطقة مختلفة» حيث 
أعيد ار بجوي جميع المفاهيم والممارسات الراديكالية الرئيسة المستمَدّة ا 
أو التجارب الإسلامية. كان هذا هو الحال على وجه الخصوص في مصرء حيث كان سيد إمام 
الشريف. ال أمير أو قائد في حركة الجهاد الإسلامى المصرية. ممثّلاً لتيار جديد من التعديلية 
أو المراجعة”"). وفي عام 2007. أصدر عودا من اناك والمنشورات فلن ررائتة قن تين ره 
جنوب القاهرة» استنكر فيها قتلّ المدنيين والأقليّات بحسبانه عملاً غير إسلامي تماماً ويتعارض مع 
تعاليم النبي يَكيةِ. ووصف هجمات 11 سبتمبر/أيلول بأنها "غير أخلاقية وذات أثر عكسي». هذا هو 
الأمرُ الأكثرٌ أهمية باعتبار أن الشريف. أو الدكتور فضلء كان في السابق المنظرَ الرئيس للقاعدة. 
قام قادة جماعة راديكالية أخرى» الجماعة الإسلامية المصرية» بتأليف سلسلة من الدراسات 
تحت عنوان اتصحيح المفاهيم». قيل إِنَّ هذه المراجعات هي النتيجةٌ الإيجابية لبرامج مُكّافحة 
التَطَرف فا الت كانت تديرها حكومات مصر والأردن والسعودية واليمن. وفي تموز/يوليو 2009. 
5-56 «الجماعة الإسلامية المقاتلة» الليبية عن انشقاقها عن القاعدة مستدعيةً استراتيجيتها في 
القتل العشوائي للمدنيين» فضلاً عن فشلها في التَّخْفِيف من القهر السياسي والضيق الاجتماعي 
كأوجه قصور رئيسة. وفي الكتابٌ الذي بعنوان دراسات تصحيحية في مفاهيم الجهاد والحسْبّة 
والحُكْم على الناسء والذي راجعّه العالم المسلم المحّك يوسف القرضاوي (420 صفحة)؛ 
يُعدَ هذا التراجع دليلاً إضائيًا على انتشار واسع النطاق للاستياء من التفجيرات من دون تمييز 
والقَدْل العشوائي للمدنيين الأبرياء» بما في ذلك تفجيرات مدريد عام 2004, ولندن عام 2005. 
ولعلَّ الاستثناء الوحيد هو «الجماعة السلفية الجزائرية للدعوة والقتال» التي أعلنت عام 2006 أنها 
أصبحت فرعاً محلياً للقاعدة تحت اسم «تنظيم القاعدة في بلاد المغرب الإسلامي». وقد شنّت 
عامي 2007 و2009 عدداً من الهجمات الانتتحارية في جميع أنحاء الجزائرء واستهدفت الأفراد 
العسكريين والأجانبَ والمدنيين. 

ومن نَم فقد مهّد فشلٌ الاستراتيجية الطريق. إلى جانب الاستجابات التي لا تَعْرفُ الرحمة 


(*) التعديلية (52نه861510): تيار نقدي ينادي بتعديل مذهب أو سياسة أو معاهدة. وهو لقب لحركة فى الاشتراكية 
الماركسية تؤيد الأخذ بروح التطور. وقد أطلق على حركة التعديلية الجهادية: المراجعات. وأصبح اللقب الإعلامى والبحثى 
لها (المترجم). 
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من طرف سلطات الدولة وأجهزة الأمن» لإجراء تيم تعديلي للجهاد ووزنه ضمُنَ العناصر العامّة 
لتنفيذ برنامج سياسي مُعيّن زامنت هذه الإجراءاتُ مع ظهور موجة جديدة من الديمقراطية مباشرة 
بعد غرُو أفغانستان من قوات الناتو عام 1 واحتلال العراق من طرف تحالّفٍ من القوات بقيادة 
الولايات المتحدة عام 2003. وفي كلتا الحالتين أطبح نظاما طالبان وصِدام حسينء وكان من 
المفترض أن يحل محلهنا نظام سياسي جديد ترأمه حكومات منتخبة ويسوده حكم القانون. 
وقبل أن تبدأ التجربتان في الانهيار بعد بضع سنوات. مع تهميش الديمقراطية أو انخفاض أهميتها 
كخيار دائم وهدف للحرب. تراوّحَت الردودٌ المحلية بين المقاومة الصريحة وإنعاش إعادة التقييم 
للثقافات القومية والدينية. وعلى الرغم من أنَّ هذه العملية قد بدأت بالفعْل في أوائل التسعينيات» 
إلا أنها تلفّت دافعاً وتأكّدت نتيجةً لاحتلال أفغانستان والعراق والاختفاء السرية لأنظمة الحكم 
المستبدة. نشر راشد الغنوشيء الزعيم الإسلامي التونسي. عامً 1992» دراسةً موسّعة عن طبيعة 
الْحُكْم في الإسلام. خصٌ الديمقراطية في تلك الدراسة بأنها «أفضل آلية أو جهاز للحكم يمكن 
المواطنين» باستعماله» من ممارسة الحريات الأساسية؛ ومنها الحرية السياسية». ويتابع قائلاً: «إن 
المثل الأعلى للديمقراطية أن يصبح المحكومون حاكمين» ليحققوا لأنفسهم بأنفسهم ما كانوا 
يتوقون إليه من أهداف وغايات)"". استندت هذه التّرعةٌ الديمقراطية إلى افتراضٍ أن هناك مفهوماً 
وإجر ال مااي بتوجودانتقى باية الإنناام احم اسم الشورت. وقد طحت هذه الحُجّة من كبار 
المفكرين الإسلاميين المعاصرين ورجال الدين والناشطين مثل يوسف القرضاوي وعبد السلام 
ياسين وطارق البشري وفهمي هويدي وغيرهم. 

على سبيل المثال؛ يعتبر المغربيٌ عبد السلام ياسين الشُورَى مفهوماً نظرياً تُرك للمسلمين 
أن يقرروا شكله ومحتواه. ومقدّماً تفسيره الخاصء فقد بذل جُهداً لإظهار كيفٌ يمكن دمح 
الديمقراطية في أسلوب الحكم الإسلامي من خلال إظهار أنه معارض تماماً للقهر. سواء أكان 
سياسياً أم اجتماعياً. بهذا المعنى» لا علاقة للديمقراطية بالأمور التي تتعامل مع وَجُود الله أو 
طبيعة الوحي. وفي الوقت نفسه. يؤكد ياسين أنْ الديمقراطية هي «حوار وحوار وحَل للخلافات 
السياسية بالوسائل السياسية المتحضّرة"7. يفترض الغنوشي وياسين والقرضاوي ومدرسئُهم 
الفكرية أنَّ العلمانية هي مفهومٌ غربيٌ غريبٌُ ولا ينبّغي أن تكون جزءاً من حُزمة الديمقراطية. 
ينيع هذا الافتراض من تمييزهم بين الحكومة الدينية والإسلامية» بحُجة أنَّ الإسلام هو أكثرٌ من 
مجرد دين بالمعنى المسيحي للكلمة. ومن نَمَّ تن العلمانيةٌ إلى تاريخها الغربيّ الغريب وبيثتها. 


(6) راشد الغنوشيء الحريات العامة فى الدولة الإسلامية (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» 1992). ص 75 - 77. 
(7) عبد السلام ياسين. حوار مع الفُضلاء الديمقراطيين (الدار البيضاء: مطبوعات الأفق. 1994): ص 57 - 62. 
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في حين تُمنح الديمقراطيةٌ طابعاً إجماعياً عالمياً من خلال إيجاد ما يماثلُها في أساليب الحُكم 
الإسلامي والتي يُفترض أن تطبّق على جميع المجتمعات. يُنشّر هذا النوعٌ من الحُجَح من 
أجل استعادة الثقافة الإسلامية» من خلال الإصرار على اعتبار الإسلام الإطارَ النهائي للمرجعيّة 
والسّلطة» حتى في ظلّ حكومة مُنتحّبة انتخابآً حراً. وبالقيام بذلك» تُسلب الديمقراطيةٌ صفتّها 
الرئيسة» أي التعبير الحُرّ عن إرادة الشعب وحقّه في تشريع قوانينه الخاصة وقبول تلك [القوانين] 
القائمة بالفعل» إذا رغب في ذلكء بغض النظر عن أصولها. وبعبارة أخرىء فإن الديمقراطية في 
هذا السياق تعني الاختيارَ الذي لا مفرَ منه للإسلام باعتباره السَّلْطةَ النهائية في الدولة. أو كما يقول 
الزعيم الإسلامي السوداني. حسن الترابي. بعد تمجيده لفضائل الحكم الديمقراطي: «الديمقراطية 
في الإسلام لا تعني سلطةً الشعب المطلقة» بل هي سُّلْطَةٌ الشَّحْبٍ وقفاً على الالتزام بالشريعة»'*. 
ومن نَم يمكن أن كوم الشورى ساون لللايمقراطية #ولكتها حجار إجراءاتها الشكلية وقيودها 
الغربية أو تحديداتهاء خاصّةَ في المجال الروحي. ويعبارة أخرى. يمكن القولٌ إِنّ الديمقراطية 
عالميف ولكنّ تطبيقاتها تحدّدها الثقافاث المحلية. ومع ذلك. فإِنَ تبني الانتتخابات وقبول السياسة 
التعددية من طرف هذه الحركات يمثَّلُ موقفاً متقدّماً لا شكٌ في أنه يتعارض مع الرسالة الطهرانية 
للجهادية. لكن يبقى السؤالٌ عن طبيعة النظام الإسلامي ووجود التزام واضح بالعملية السياسية 
والتناوب الحتّمي للسّلْطة. 


أولاً: القاعدة 


لقد كتب الكثيرون عن تنظيم القاعدة. واعوله وأيديولوجيته. ونظامه. ونمط التَجْنيد 
والعَمَليّات. بالنسبة إلى أصوله. فَإنَ التقارير المختلفة تُرجع ظهوره الأوّلي إلى الغزو السوفيائي 
لأفغانستان ف كانون الأول /اديسمبر 9. والمقاومة اللاحقة التي نظمتها جماعاتث المجاهدين 
المحليّة. والدَّعْم العسكري والمالي واللوجستي الذي قدمته الولايات المتحدة والسعودية 
وباكستان لهذه المجموعات. بدأ المتطوّعون العرب بين عامي 1979 و1989» ا من الولاءات 
الدينية والسياسية» ذ فى الوصول إلى أفغانستان لتحقيق ما كان ينظر إليه على أنه واج جبهم الإسلامي. 
أو الجهاد. ضد لظام الملحد والقوّة الأجنبية. خلال هذه الأعوام. يبرر اسمان بسبب دورهما 
في تمهيد الطريق لظهور ما أصبح معروفاً بعد عام 1995 باسم القاعدة. الأول كان عبد الله عزام 
(1989-1941). وهو ناشطٌ إسلامييٌ من أصل فلسطينى. وباعتباره عضواً سابقاً فى جماعة الإخوان 


8( حسمن الترابي: نظرات فى الفقه السياسى (الخرطوم: الشركة العالمية لخدمة الإعلام؛ 98) ص 66 
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ولائه السياسي بين موقف الباحث والالترَآمّات الحماسية للناشط. ويبدو أن عام قد انجَرَفٌ نحو 
الآطراف المتطرقة للإخوان المسلمين وتلاميذ سيد قطب في أثناء الدراسة في الأزهر في مصر في 
أوائل السبعينيات. ومن بين هؤلاء نائب زعيم القاعدة في المستقبل» أيمن الظواهري. وبعد تدريسه 
الموضوعات الإسلامية في جامعة الملك عبد العزيز بجدة حتى عام 1979» وحيث كان أسامة 
بن لادن طالب استدعي إلى باكستانء أولاً كمحاضر جامعيّ في إسلام أباد. وبعد ذلك بوقت 
قصير كناشط في بيشاور في الشمال الغربي الاح والعويت من اللجدوة الأفكانة جاع وهل 
من السعودية عقب احتلال المسجد الحرام في مكة في تشرين الثاني/نوفمبر 1979 من مجموعة 
من الإسلاميين الألفيين!"). يبدو أنَّ السّلطات السعودية قررت طرده بعد إنهاء الحادثّة المككية. على 
الرغم من أنه لم يكن مُتورطا بشكل مُباشر. وقبْلَ وٌصُوله إلى باكستان, أصدر بيانا دعا فيه جميعَ 
المسلمين إلى الانضمام إلى المعركة من أجل تحرير فلسطين وأفغانستان. وفي هذا التَصريح 
اعتبر الجهاد واجبا عينيّاً على جميع المسلمين. وليس واجباً كفائيًاً إذا قام به بعضهم فلا يُطالب 
به الآخرون. في بيشاورء افتتح عزام (مكتب الخدمات) لاستقبال المقاتلين الأجانب. ومُعظمهم 
من العرب, ولتنظيم تَجُنيدهم ورّحيلهم في نهاية المطاف إلى ساحة المعركة في أفغانستان. يُعتِقّدٌ 
أنّ (مكتب الخدمات) هذاء الذي كُلّف بتجميع قاعدة بيانات (القاعدة باللغة العربية) لجميع 
المتطوّعين؛ قد شكّل نواةً لما أصبح في ما بعد تنظيماً بالاسم نفسه. خلال هذه الفترة أصبح بن 
لادن. المليونير السعودي. شريكاً وثيقاً ل «عزام» وعملَ كلاهما من أجل القضية نفسهاء حيث قام 
الأخيرُ بشرح الأبعاد الأيديولوجية للجهاد والعَمّلِ كمرشد فكْريّ» في حين قدّم الأول المساعدةً 
المالية والخبْرة الإدارية وشبكة متناميةٌ من المانحين عبر العالم الإسلامي وما وراءه. بحلول آذار/ 
مارت 1988 عن الانجات البرقائ م اففالمتان بدات سجبرعات إملوية متشافة قن 
داخل البلاد تتصارع على السلطة» وبمواجهات قاتلة في الغالب. وفي هذه المرحلة. يبدو أن 5 
وبن لادن قد اختلفا حول مُستقبّل وجودهما في أفغانستان أو عودتهما إلى بلديهما الأصليين» 
مع تفضيل الأول دمج متطوّعيه في الفصائل المحليّة» في حين أراد الأخيرٌ الحفاظ على وَضْعهم 
المنقصل. خلال هذه الفترة» في تشرين الثاني انوفمبر 1989 اغتيل عزام في بيشاور في ظروف 
غامضة. لم يُتعرّف إلى الجناة. وهكذا تعود جذورٌ القاعدة إلى هذه المرحلة الانتقالية» حيث يبحث 
بن لادن مرةً أخرى عن قاعدة إقليمية جديدة ومرشد فكري بديل. 


بعد الانسحاب السوفياتي راودت بن لادن فكرة العَمَّل في السعودية» في حين كان يستخدم 


(*) كما أشرنا سابقاً فإن الاعتقاد الألفي (84111602135) ذا الأصل المسيحي. يطلق بصورة عامة على الاتجاهات التي تؤمن 
بخروج شخصيات منقذة وخلاصية في آخر الزمان (المترجم). 
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اليمنَ كملاذ آمن جديد أو مئصّة إطلاق. انقطعت خططه بسبب الغزو العراقي للكويت ورَفض 
السّلطات امدق عَرْضّه بتنظيم ألوية عسكرية خاصة به لتحرير الإمارة كحليف وثيق للعائلة 
المالكة السعودية. وبدلاً من ذلك. جرى تحريرٌ الكويت على يد القوّآت الغربية» التي استخدمت 
السعودية قاعدة لها. ثم انتقل بن لادن إلى السودان مع إسقاط جنسيّته السعودية عام 1994. وفي 
عام 21996 نتيجةٌ للضغوط السعودية والأمريكية؛ طُرد وعاد إلى أفغانستان. وقد تزامن وصولّه مع 
صعود حركة طالبان كحكّام جُدد لكابول. في غضون ذلك. التقى أيمنَ الظواهريء زعيمٌ حركة 
الجهاد الإسلامي المحاصرة على نحو متزايد. وهي المنظمة التي تآمرت لاغتيال الرئيس المصري 
أنور السادات عام 1981. بعبارة أخرى» حلّ الظواهري الطبيب خلال فترة قصيرة محل عزام باعتباره 
المنظّر والاستراتيجي الجديد لأولئك المُسمّينَ «العرب الأفغان»'". بعد فشّل مُنظّمَته في اغتيال 
الرئيس المصري الجديد» حسني مبارك. عام 1995» والغضب الشعبي 1 5 8 سائحاً 
غربيّاً وأربعة مصريين في مدينة الأقصر العتيقة عام 1997؛ بدأ الظواهري رحلتّه منْ كونه مُقاتلاً 
ضدَّ «عدوّه القريب»» أو الحكومة الوطنية» إلى محارب مقدَّس دولي يدشّن الجهادَ من ملاذه 
الجديد في أفغانستان ضد «العدو البعيد»» أو الولايات المتحدة الأمريكية. في عام 1998 أصدر 
556 السعودي والطبيبٌُ المصري ببانًأعلنا فيه تشكيلٌ الجبهة الإسلامية العالمية للجهاد ضد 
«اليهود والصليبيين». وتطرَة ق البيانُ إلى إعلان عرام للجهاد كواجب عيني» ولكنه وسّع نطاقّه في 
اتجاهات جديدة؛ وحثٌ كلَّ مسلم على اعتبار قَثْل «الأمريكيين وكدم ادر أكانوا مدنيين 
أم ا واجباً عينيًا؟"'". وسرعان ما تتابعت الهجماثٌ الانتحاريةٌ ومنها اللتان وقعتا على 
السفارتيْن الأمريكيتيْن في نيروبي ودار السلام في آب/أغسطس 1998. كونهما الأكثرَ إثارة قبل 
الحادي عشر من أيلولاسبتمبر. 

في هذه المرحلة أصبحت الردودٌُ الأمريكيّةٌ والأوروبيّةٌ أكثرَ تنسيقاء كما أخذت المعلوماثُ 

ف الا لديز على معدل اكز لوه ء الحَظ ترافق النهجُ الجديدٌ مع التدهور السريع 
للعراق كمجتمع قابلٍ للحياة» يسبب العقُوبات القاسيّة المفروضّة على ذلك البَلّد من مختلف 
لدو الغربية. كما كان ذلك وقت تزايد إحياط ط الفلسطينبين من «عملية السلام! والسياسات اليمينية 
المتطرقة للحكومات الإسرائيلية . علاوةً على ذلك؛ على الرغم من ظَّهُور قوة أصوليّة جديدة في 
أفغانستان» نظرت الولاياتث المتحدةء بعد أن شَهِدَتْ تفكٌكَ الاتحاد السوفياتي؛ إلى مَسْرَحها 
السابق للجهاد والمجاهدين كموضع خلفيٌ منعزل لا يستحٌ اهتمام قوة عُظمى: آمنةٌ في موقفها 


)9 0 - 68 .تزع ,( 2007 ,كناعوطق :معمصه.]آ) معلنزى01 - أ زه «ماكللط اعرعه3 176 ولاك أعدظ - اعلطمف 
(10) .176 - 175 .مص .(2007 متتناعدء2 :مه 0ه ط) تتنداما لمعتل 12 أن بحرن اك عن 1 عط :و0260 - لف ,ععاساظ رمدو[ 
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الداضن الكدية وصار حيو تظاريةسها أن كرون فيا ياي لدو عائل تمل. ومن هنا كان 
ال الأمريكي على قَضْفِ السفارات هو لاق صواريخ توماهوك على مَضْتَ نَع أدوية» يوصّف بأنه 
هدفٌ عسكري» في السودان» وعدد من مُعسكرات التدريب في أفغانستان. جعلت هذه الهجماتث 
بن لادن ونائبّه من الأبطال المسلمين بين عشية وضّحاهاء وساهمت هذه العمليةٌ في قُدْرتهما 
على جَذْب المجنّدين الجددء وأصبح الشباب المسلمون الأوروبيون قادرين لأوّل مرة على إبداء 
المظالم التي جعلها بن لادن متاحة بتلاوتها مستخدماً وسائلَ الإعلام مثل محطة الجزيرة الفضائية 
العربية ومواقع الإنترنت المختلفة للتعبير عن آرائه. 

وفي عقب الحادي عشر من أيلول/سبتمبر» احَدلَت أفغانستان. واغتيل معظم قادة القاعدة 
الأساسيين» باستثناء بن لادن ونائبه. وتبع ذلك هجماثٌ أخرى في بالي ومدريد ولندن وإسطنبول 
ومدن أوروبية وآسيوية أخرى. ولم يغب بن لادن إلى أن نفذت الإدارة الأمريكية عملية خاصة 
لاغتياله في 2 أيار/مايو 2011 في باكستان. 

وبحلول نهاية عام 2003 وبعد احتلال العراق» إلى جانب القَبْضِ على صدام حسين. في العام 
نفسه. بدأت مرحلةٌ جديدةٌ مع زيّادة اليّصْد والمراقبة» غالباً ما تميّزت بالتدخل في الأنشطة الخاصة 
للمواطنين العاديين في الغرب. كان هذا هو الحالُ بشكل خاصٌ في الولايات المتحدة مع التنضّت 
غير المصرّح به على الهاتف واعتراض رسائل البريد الإلكتروني والمرّاسلات الخاصة. وكانت 
الجمعياث الخيرية الإسلامية المسجّلة العاملة في الدول الغربية تَخْضَّعٌ لمراقبة» أو لحظر مُتَرايد 
باعتبارها قنوات غير مباشرة لتمويل مختلف الجماعات الإسلامية - حتى تلك التي ليس لها تاريخ 
في شن هجمات خارج أراضيها الوطنية» مثل المنظمة الفلسطينية حماس. 

في سياق شنّ «الحرب على الإرهاب». كما سمّتها إدارة بوشء عاد إلى الظهور عددُ من 
انتهاكات حقوق الإنسان وأصبحت موضوعات للتّقَاشُ السَّاخن في العالم. وشملت ل الحربٌ 
على الإرهاب عمليات تسليم غير عادية, واحتجارٌ إرهابيين مشتبّه فيهم في خليج غوانتانامر 
وتعذيب عراقيين في سجن أبو غريب. 

التسليم غير العادي أو غير النظامي (860018102) هو المصطلم القانوني الذي يَطلّق على 
َقَلٍ شخص خارج نطاق القَضَّاء من دولة إلى أخرى. حيث يجري تعذيبٌ إرهابيين مُشْتَبَه فيهم 
أو إخضاعهم لأساليبَ قاسيّة في الاستجواب”""'. وهكذاء في حين أن عملية التسليم قد تكون 


 )11(‏ طاممعوعخا لمسمتكوعء همهت ,متنناتة1 ننه وحمل برط ألعكمجرنم! كاله اددهم «كزده1/ تع رقععة6 صطورز اعمط تا 


3 .م ,(2009 ,عمتاععة طععموعءوع1] أقصملووععصهن) :)نآ بمماصتطمهة8!) أمممع] عع رعق 
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طريقةً مة مقبولة قانوناً لتسليم الأشخاص من بلد إلى آخر بصراحة» وعلى العلنء فإِنَ عدم قانونيتها 
ينبع من السّريّة التي يتم بموجبها اختطافٌ شخص وتسليمُه إلى سلطات بلد آخر معروفة بممارسّة 
التعذيب. وليس الالتزام باتفاقية الأمم المتحدة لمناهضة التعذيب وغيره من ضروب المعاملة أو 
العقوبة القاسية أو اللاإنسانية أو المهينة» (اتفاقية مناهضة التعذيب) (08717))» والمادة (3) بشكل 
خاص. ويُعتقد أنَّ منات من هؤلاء الأشخاص قد اختّطفوا من طرف وكالات أمريكية مختلفة 
وسُلَّموا إلى دول محتاةة كالأردن والمغرب ومصر وكازاخستان. ١‏ 

افتتح معتقل غوانتانامو عام 2002 لسَّجْن أشخاص غير أمريكيين اعتّبروا إرهابيين دوليين. 
وكوتها تقع في كوباء ولكن تحت سيطرة الولايات المتحدة. فإِنّ القواعدَ التي تحكم إدارةً المعسكر 
عَدَّت خارج نطاق تطبيق اتفاقيات جنيف الثالثة المتعلقة بمعاملة أسرى الحرب - ومن هنا جاء 
تصنيفٌ المعتقلين على أنهم «مقاتلون أعداء». ومن الجدير بالذكر أيضاً أن بعض المعتقلين كانوا 
مجرد أطفال في وقت أَسْرهم. وتشير التقديرات إلى احتجاز أكثر من 400 إرهابي في المعسكرء 
حيث يزعم بعضهم أنهم قد تعرضوا للتعذيب وغيره من المعاملة المهينة قبل إطلاق سراحهم. على 
الرغم من أن وضع المعسكر كان قَيّد المراجعة من الأدازة الأمريكية الجديدة في عهد الرئيس أوباما 
عام 2009؛ فإنه لم يُمَحَذ أي قرار واضح بشأن مستقبله النهائي, باستثناء الأمر بإغلاقه حالما تسمح 
الظروفٌ بذلك. 

وفي عام 2004, بعد عام من احتلال العراق» عرضت وسائل الإعلام المختلفة عبر القارات» 
نوا انراد متتكزيية اتريكية كانوا كومرن بأعماك شاد ضدّ السّجناء العراقيين المحتّجّزين 
في أبو غريب. وأظهر حراس الجن الأمركير وفوا من الذكور والإناث مُتعةً في إلحاق أعمال 
الإذلال والتعذيب بالسجناء العراقيين العاجزين . أكدت التحقيقات اللاحقة التي أَجْرَتُها جهات 
رسمية وغير رسمية أن هؤلاء الحراس كانوا يتبعون التعليمات والتوجيهات التي أعطتها لهم وزارة 
الدفاع. بعد عدة جلسات استماع في و الوعرسن: وآلاف التقارير والمقالات الصحفية؛ إضافةً إلى 
مقاضاة بعض الحراس الصغارء يبدو أن هذه العملية المرعبة قد انتهت إلى نهاية مشينة. 


ثانياً: آفاق 
يمكن القولٌ في نهاية العقد الأول من القرن الحادي والعشرين إِنَّ الأصولية الإسلامية في جميع 
اتجاهاتها ومدارسها ومؤسساتها المختلفة لم تَعْدْ أيديولوجيا أو أسلوباً عمليّاً واحداً. فأولتك الذين 
يؤمنون بالتغيير التدريجي وبصورة من صور الديمقراطية ما عادوا «أصوليين»» بل صاروا «إسلاميين 
سياسيين»» في حين أن أولئك الذين ما زالوا يصرّحون بممارسة العنف والنضال المسلح يطلق 
عليهم اسم «الجهاديين». 
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بدأت التقاريرُ الصحافية والبياناث غير المنسوبة تسلّط الضوءَ عام 2009, على الضَّعْف 
التدريجي للقاعدة كقوة قتالية قادرة على مواصلة هجمات عالية المستوى على أهداف غربية. وفي 
عد انعلا قد عون معدا ما دلق بماد منلاتها المعلمن وي أثل وكصن موندين: 
فإنَ الأسباب أو العوامل الأخرى قد تكون السب في انخفاضها الواضية مقارنة ريا السابقة 
على شن ضربات واسعة النطاق. قد يكون أحد الأسباب هو قرارها المؤقت بإلقاء جميع مواردها 
ومجنديها في معركتها إلى جانب طالبان. ولأنّ من المؤكّد تماماً أنّ كلا من القاعدة وظالبان قشر 
على ما يبدو بأنه قد حقّى في نهاية المطاف تكافؤاً استراتيجيً مع قوات الناتوء وأنّ هذا هو الوقثُ 
المناسبُ للقيام بالهجوم وقلب الموازين ضد العدوء فإِنَ لهذا السببء قد تقرّر نتيجةٌ المعارك 
الدائرة في الوقت الحاضر في أفغانستان مصيرّ طالبان والقاعدة. 
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007 تالتناعتاء8 :10011مآ .71جه|ك[ أمعتلعغ]! زه نورهاك :7 776 :ه020 اخ .2500ل ,ع اتاظ 
7 ,ميععلع1أنا0 خآ :005همآ .هادا أمء ةلوط أمذه[6) طعاء2 رع عه لم831 


0 أذكنآ :001جاما .[أمتمهورنا مولل © رول تأعتوء5 116 :1تتواكا فلعكزاهطه!/0 .01171 ,لإ0] 
2004 ,لم011 ) 


7ه ملعتيل تنروق .(.كلع) 2علصقصهع 8‏ طمعتصسذث تتححتماط لمعه .]1 قتطقلا تتطنامكة 
0 يبعولع نهآ 
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.83 رؤووعء8 مددتالا ذن ,لإعاعمائع8 .مترنرى ,1 عأوعلاتاد ع11رهاعا 776 .لا تقصنا' رطم اأاعلطم 

عل لصة 20 *دكتل/ا علقطذ! نزط 0ع2[كصدعآ: عونملا زه بروه(م172 7176 .0هتتستقطيلة ,الام ١‏ 
0 بوه21ةاط1آ ه10 ك5عل[مه8 تعلزملا علج 

زه لمء جرد أنه دأع 071 1176 انه كتنوأاعء 1/1 :111165 ره" أ77160عو10ت1 .اع العصع8 ,ومسعلسم 
3 ,رذعلا :صما .له .بعلا .«تبعتامددم ناولا 

1830-0 بمتنرطشا 0010 هأكألا1 111 115/61771611011ه17 أوقعم30 أتنه علهاد 772 .153ما ,خام 1105م 
.6 رؤووع7 /إازواء الملا دمأععصاءط :للا بممأععمامط 

«عل27) أمء]اأأو2 ,مزع اع :تصعنجا معللقط ء[ا أمتته 000 زه مله 3 772 تتتحصة 5210 ,لمقدده سم 
لإااقةء نالهنا هذ[ ,معدعتطن) .1590[ ما عا اجتراعوء8 ع1[ا :مث ده[ 12" تي جا عوعتنهن0) أماء1ء50 10زه 
4 رؤووعرط مموعلط © 01 

4 ,عناودع.آ 10:ه0/ما جمتاكناا :دععع الا .جه ان 0/12 عجودددعل 7/1 .20تتتتقطاساا ,لحم 

7 ,كناعوطاط ::001ما .104' ه0 - إل زه «دزماكلط أعرعهى 776 .اتتوظ - إعلطام ,وكام 

لاللواعء الملا التععاا المعندمل! بع 117 أ 1ك مانعء5 زه +ارء:«ورماءنهه2! 776 .821/إالظا ,وعلرع8 
1964 رؤوعرط 

.[ل وتاقطط زهت مول 6[ا دز املأ[ تبمعتهترعاقلعل! ء[ا 0110 اتمعتره “ءا العلل 7176 .لمفصدءط ,أعلنومره 
بقتتقاتزه 1 :هآ .5ل1[مطلاع8] مقتك طأعدعءط عط سسرمع لعن إكمم 1 

7 ,تلاناعطء 1 :001 مما .اتهاك]ا أمع ةمدع إه نورماك عب:ز1 77 :هلع03 - اه .رمكول ,عانظ 

939 ,وتعطا810 له متعصتة11 :2ه00جاماآ . ترصحمون/1رنا 1716 ,اتعوللل .كتاعلك باعصة © 

.5 ه21 عل1لو1طانا :كاتتةه .1تنارمع ترآ أو ,07711116للنأ . 

10011608 :110012مآا .820-1980 [ علماك تدمتنولا! ع[ا له «دبمائاط هل .1ط أعؤدناملا ,تلأعبامط6 
1989 

,رووع20 نرتااواء لالصلا لأعتتناطصتل] :عبط تشفط نما عن1تديه[ك] زو تودبماى21 4 .ل اأعملطا بمموايه 6 

1516-0 عدا || تسمتجرمانا «اكتاعتطا كزه «كلتاك 4 :ماع50 أمءك] ء[1 1ك عتومالا .) .ل ركالاة0آ 
981 بنوع]2 لإازواء الطنا ععل#1طصطةن :نشا8 ,عع ل رطسدت 

.1988 رذ5وع21 تاعطامط عط :مملع سمتاصسط .لع 20 بوبمائقط رمك 4 نبرع ان 11 .1] عتعله0]! ,ومكاحة1]0 

0170 [170الع) نزو معط لتروكوه2 تلع تنه[ © ةا ددا اوناع[ عنتديو|ن] .عستأفامط) ,ماططمطا 
3 برووع:2 12011نان) :013ل0دمآ .1847 -1784 

7 ,2)1055ء 1أطناط عأعه)12115' :هلما .كعم1 1 /و ه070 7172 .اعطعءذل8ة باانتمعينهط 

ناماع صتطائة/لا .عربةا 10 ١ه‏ كلتما عزط مءئ0م1! 15تقه كترم :5ر110 أمدع2ر .مطول اعمطعللط مقأععد 
(أتممع] عنالارع5 طاعنوعودع] [ممماذوعمومم0) .2009 رعء اعد لاعتمعوع] لوترماووع رعمه0) 

تللاعوممعا .تتوطكعا ملق لعترى 1أ5 /[0 1011|[ 010 ء/آا 776 .8هانا تقطباوعة1 ع0018 ,متقطهد 
09 بووع: تالومع الملا 01010 

دا للاعلاع]ا .تزعنائق نوه اتزء71ناء 100 لم :5771 ةأواء30 مك أعصلعة)) .1] ععنمء© لطة .ذث 5212021 ,بقصصقا] 
.6 ,لالظ 

4 ,05تزهتطاصسطظ 11015لخآ :15كه8 .عكىكهم:1' | 02115 11/170101 هل .تتكاع8 811 لامتقكا ,بالخنامية 11 

1969 بلاه5تللطعان1!] :ضهل0همنا .تستعطصول8 متها نزط لعا اكصدعآ' ك#رمتجمءاط دقعلل امل ملاتا 

0104| ه دنا «وتماعقاط تنه عع ترعلن15م) ‏ :«7يه[كا زه عمبتندعلز 776 .11 .0 القطسعملآ ,دمدعله10] 
كا70 3 .1974 رووع:8 معتعلط) 1ه لإاأواء حلملا هلآ ,معدعتطن) .«رمنمعة ]نط0 
7 0 عع4 أمءتدده1) 776 :1 .آولا 
كله ع2 عءألل تل ©:[أ1 1١‏ هأ كا [0 51011 1توديدط 776 :2 .اولا 
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1 11لء 00ل[ 10ر0 كء «اجراتركا “ع امعان ©7177 :3 .آو/ا 
الوط 16منا 0<1010) تلاملنام ا .أصنووط بعلملل جز عوتنه ل أماعم3 عتره أمعةاةاوط جلن) .ةا .2 بخاه1]1 
68 بووعرط 
تر و6 :12 ©1[7 10 :7زه[ دل زه ع07111) 17 071[ 7ته لنت ©1[7 إن مدرمادتلط 776 .نزلوجآ ./لا .]/ة لمة 
بنمكامء تلآ لمع لاع 1معل1ء/1ا :مم0جدماآ .لع 31 .روم 
011 لإأأواء/17حالا :12 ,لتاوبلظ .980[ -960 | ,اهل ددا 7ران ةأوبعغ! تبه ترما .ل عاط يلمساعومه1] 
(دعتعء5 أقوط 141001 منرعل840) .1982 رووعرط 
.6 رؤ5وع11 مأنلاط :مآ .0102 5 116«قو86 ك4 :كن م2 .لع اقطكا ,طبه 1] 
1017 كط 0 انوقأء 0 17! تدك :1710للهونتال 7176 .لهتتتسقطلن 84 ساط تتمستطة]] - لج لطخ ,تتنال ]فطلا صط1 
7 ,بلننة تقعع؟ا لقة ععلع أأنا0] :008م.آ .اقطتصعده؟] عموءط نز ل251216ة11 
بععد5 نخن) ,ؤ1لائلا بزل ع8 .كع ديام أترعلترعجء 12 17 كوددهل) 1/1401 .(.لع) ..آ علونآ ,ومخصطمل 
.19285 
كزه كهم 111لا عدمتعتاع 1 أتنه لمعتناتامط :تتكقله ةاعم[ 0ا عدارمجردع 1 عأتده|كلا ملق .خآ تلاتلا رعتللع»>1 
ركو22 قلتتلهآتلة0) 01 لإأاواء حلملا تكن ,لزءإععاع8 ستمهة زوللا -اه» انا لله أمسبول واسجروى 
1983 
7 بهكاء/١‏ :املطمآ نرع ع1 ١‏ و5ه|0) تنه 5101 هقاعة ب جاعل بزع >1 
اك لله نقاعة 17د ]! .906 [ - 8[8 [ أمعانء2 :أ أارء71زءنت ول 11 و«رموط ع1[ إن نوره/ىة2 .1/1 لتتصطاك مممطكا 
.5 بلإأعزع50 أو1115]0112 
0ط مادا هآ ©1711 :31412 1[72 تنه قع111أ20 ,1نه/؟1 .(.لع) 'تقطاودة ل2تتتسقطه]8 ,مقطكز 
.5 ,رىق[800 لم2 :10110011 
عدعاكت لتتصحط لاط لعأدامضصضة مه لعتداخصهء1' .:رمةايأوبعع! 0تبه مك1 .(متقص]) .تمزه مصسطك] 
8 رؤوع]2 8/122 :لذن ,لإعاععايع8 
10هناً 0710 ©1611 010هرا [9 «جمنتاى 4 :هأىاء2آ 111 1ازوكموء2آ تنه 0زه[0تتما .5 .عا صصخ ,دماأطصطة] 
1953 رووع81 لإألواء الطنا 01010 :002لمآ .ارمقاه"تاكا رتملل عنتترع د ]1 
1967 ,ملع ركقال! كامعصةطظ :ذلكةط :1ه :مجر 11نمء ع6 :تن ءقع0(مء10' نا .حلةااقلطق ' ,أنام:1ةآ 
20111 ©5101 1/1 10دك 171(11رزنأ26ء2آ أه نل .(.كلع) لتطلسقط) 10.2[ لصة .3/1 ..02110] ,دآ 
.1983 بتاعناطاع ]ا :ناما .15 7تلامن) ع ناجرم [ء2ء02] 111 5ن بجع | 121 1ه 
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8 ,كصملاوء 1أطباط عتحصماكا 
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